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Cuvant inainte 

Nu putem exprima indeajuns satisfactia incercata la tiparirea acestui 
jurnal teologic. Dorim ca o asemenea aparitie sa constituie inceputul unei serii 
care sa contribuie la informarea teologica a celor interesati, la mentinerea unei 
ferestre de comunicare deschise spre toti cititorii care doresc sa explore de pe 
pozitia credintei lumea in care ne-a asezat Dumnezeu. 

Publicatia de fata doreste a fi un mijloc de facilitare a dialogului 
interdisciplinar si interconfesional. Institutul Teologic Baptist si Facultatea de 
Teologie Baptista din cadrul Universitatii Bucuresti privesc aceasta revista ca pe o 
tribuna de la care vor prezenta problematici specifice disciplinei si confruntarii 
interconfesionale ale prezentului. Chiar daca intentia redactorilor este ca 
publicatia sa fie constant la cotele excelentei academice, nu dorim sa ne lasam 
furati de sindromul "turnului de fildes" si vom pastra o preferinta aparte pentru 
lucrarile cu orientare practica, pastorala. De altfel, in interiorul publicatiei pastorii 
vor avea prilejul sa gaseasca o sectiune „Schite de Predica" care vine de la bun 
inceput ca o implinire a acestui deziderat. Prin articole, idei, opinii, predici, 
recenzii, dorim sa fim de folos celor credinciosi oferind solutii de calitate in 
confruntarea teologica si ideologica pe care o au zilnic cu lumea din afara 
credintei evanghelice. Atragem, totusi, atentia ca numai Scriptura este infailibila 
si pentru orice articol publicat responsabilitatea completa a pozitiilor teologice 
exprimate, precum si a corecturii articolelor, revine autorilor si nu publicatiei, nici 
Institutului Teologic Baptist care o patroneaza. Publicatia recomanda exigenta in 
scrierea si citirea articolelor, iar in ce priveste pozitia teologica, atat redactia cat si 
Institutul Teologic Baptist doresc sa precizeze expres ca ele raman fidele crezului 
baptist al Uniunii Bisericilor Crestin Baptiste din Romania. 

Pentru toata acesta slujire toata gloria se cuvine lui Dumnezeu. 



Redactorii 
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Roade confirmate de timp in a§teptarea ve§niciei: Interviu cu 
profesor. dr. Vasile Talpo§ 

Prep. drd. Daniel Gherman 

Rector si profesor al Seminarului Teologic Baptist din Bucuresti precum 
si profesor in cadrul Facultatii de Teologie Baptista din Universitatea Bucuresti, 
prof. dr. Vasile Talpos, nascut la data de 23 iulie 1942, in comuna Bocsa, jud. 
Salaj a ajuns la varsta seniorilor, cand amintirile sunt flori, iar realizarile mosteniri 
pentru posteritate. Amintirile ii sunt cu atat mai pretioase cu cat cea mai mare 
parte a vietii a slujit in posturi de conducere din cadrul Cultului Baptist din 
Romania si chiar a Federatiei Baptiste Europene. Omagiul pentru slujire si 
realizari la varsta de 60 de ani se concretizeaza prin aceasta publicatie in care 
dorim sa prezentam si o biografie a domniei sale sub forma interviului de mai jos. 
Precizam ca, in acest interviu, unele date referitore la anumite evenimente sunt 
prezentate succint datorita spatiului limitat. 

Daniel Gherman: Frate Rector dr. Vasile Talpos, ajuns la aceasta varsta, cand 
aruncati o privire inapoi ce momente mai importante considerati ca au jalonat 
destinul vietii d-voastrd? 

Principalele momente cheie sunt acelea care au directionat pasii mei pe calea 
chemarii Domnului. Pe de o parte legate de educatia mea, de primii ani de scoala 
elementara in comuna natala, apoi plecarea, nu intamplatoare, la Cluj pentru 
scoala profesionala si liceu unde a avut loc si convertirea mea, in mai 1961. A 
urmat venirea mea la Seminarul de la Bucuresti dupa ce am inteles chemarea 
Domnului (in 1965), acceptarea apoi la Facultatea de Teologie Reformata din 
Cluj, si plecarea pentru doctorat in Statele Unite la Seminarul Teologic al 
Conventiei Baptiste de Sud din Louisville, Kentuky. Pe de alta parte m-a format 
intrarea mea in lucrarea pastorala, la inceput in Cluj si Turda, iar mai apoi la 
Bucuresti. 

D.G. Ce contribute considerati ca a avut copildria d-voastrd, perioada trditd in 
casa pdrinteascd, laformarea teologicd de mai tdrziu? 

Cand m-am nascut eu, familia mea ( zece copii, sapte in viata) era in biserica 
Greco-Catolica. Inca din copilarie am manifestat placerea de a merge la biserica 
impreuna cu ceilalti membrii ai familiei cu ocazia slujbelor de Paste sau la 
inmormantari. Mi-aduc aminte ca doream sa stau cat mai aproape de preot ca sa-1 
urmaresc pas cu pas in desfasurarea slujbei. Cand eram de circa sapte ani, parintii 
mei s-au pocait, s-au intors la Dumnezeu, si am inceput sa frecventez biserica 
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baptista: o adunare mica ce s-a intrunit pentru cca doi ani, in casa parintilor mei. 
Doua lucruri importante as retine din acea perioada: In primul rand, am prins 
dragostea de a citi Cuvantul lui Dumnezeu (. . .mama imi spunea sa citesc Biblia 
dupa amanarile - trimiterile - care sunt la fiecare verset pentru a intelege. . . ), 
apoi de a-i asculta pe predicatorii pe care nu-i uit nici acum; multi din ei erau 
oameni simpli, dar cuvantul lor atingea inima determinandu-ma sa doresc sa fiu 
mereu in preajma lor. Era o bucurie pentru mine sa due geanta predicatorilor 
pentru a fi cat mai mult in apropierea lor. Nu-1 uit pe fr. Poienaru, pe fr. Dan, 
presedintele comunitatii de Cluj, pe fr. Faina de la Cehei s.a. 
D.G. Ce importanta are istoria dinjurul localitdtii natale pentru viata d-voastrd? 
Simion Barnutiu, eroul comunei mele natale, profesor universitar la Iasi, a fost 
animat de dorinta dupa cultura si de asemenea de nevoia de a promova drepturile 
romanilor din Transilvania si din Salaj. In acelas mod am cunoscut inca din anii 
copilariei acea dorinta de emancipare si evidentiere a romanilor fiind strecurata in 
mintea mea prin educatia primita in scoala elementara. In acelasi timp as spune 
ca am profitat din plin si de convietuirea cu maghiarii din zona deoarece bisericile 
baptiste maghiare au fost de la inceput foarte bine organizate, foarte active si intr- 
o anumita masura orientate pe un fagas misionar. 

D.G. Inceputurile educationale v-au adus pe o traiectorie mai apropiatd sau mai 
depdrtatd de ceea ce va deveni chemarea vietii d-voastd? 

Dupa ce am am terminat scoala elementara din comuna, am fost sfatuit de 
profesorii mei sa merg mai departe la liceu. Parintii mei nu aveau posibilitati 
materiale, deci singura solutie pentru mine era scoala profesionala unde toate 
cheltuielile erau suportate de stat. Consider ca alegerea localitatii in care m-am 
ambitionat sa urmez scoala profesionala a fost providentiala. Mama si sora mea 
doreau sa aleg Zalaul pentru ca era mai aproape de comuna natala, dar eu am ales 
Cluj-ul. Am observat ca acolo, la Cluj, Dumnezeu a inodat toate firele legate de 
chemarea si slujirea mea. Dupa terminarea scolii profesionale, am lucrat ca 
mecanic de utilaje cinci ani. Imediat ce s-a ivit prilejul, adica la un an de la 
angajare, m-am inscris la liceul serai din Cluj, pe care 1-am absolvit in 1964. In 
timpul acela, Dumnezeu a lucrat si la orientarea mea spre chemarea ulterioara 
pentru lucrarea Evangheliei. 

D.G. Trecerea de la o societate capitalistd la una comunistd ati resimtit-o in 
formarea educationald fi, dacd da, in ce mod? 

Ca unul care m-am nascut pe vremea razboiului, imi aduc aminte de retragerea 
nemtilor si de asa zisa eliberare a tarii, dar mai ales de momentul plecarii regelui 
in 1947 cand aveam cinci ani si incepeam sa inteleg mai bine lucrurile. 
Bineinteles, purtand in suflet patrimoniul educatiei crestine din familie si biserica, 
in sistemul educational secularizat, ateist, materialist, intotdeauna in sufletul meu 
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m-am simtit pe baricada opusa, mai ales din punctul de vedere al influentei 
rasesti care mi s-a parat intotdeauna o mare nedreptate. Ocupatia rasa mi-a indus 
asocierea precisa a sistemului cu impunerea limbii ruse in scoala, cu ateismul si 
materialismul. Cateodata eram batjocorit la scoala pentru ca ma duceam la 
adunare: desi, am fost facut pionier, impotriva dorintei mele, eram mereu 
amenintat ca mi se ia cravata daca ma mai due la biserica pana intr-o zi cand am 
pus cravata pe catedra profesoarei, spre surprinderea acesteia, care a refuzat sa 
mi-o primeasca. 

D.G. Ce eveniment important a produs schimbarea directiei vietii d-voastrd din 
domeniul laic spre eel teologic? 

A fost, cu siguranta, convertirea mea, momentul intoarcerii mele la Dumnezeu. 
La varsta de 14 ani am parasit casa parinteasca plecand la Cluj, unde faptul ca 
statul suporta toate cheltuielile ucenicilor din scolile profesionale era suficient sa 
indeparteze resentimente impotriva noii oranduiri comuniste. Totusi, nu pot sa uit 
ca, la plecare, tata mi-a pus in valiza o Biblie si aceasta a facut ca intre cei 500 de 
ucenici incadrati dupa un regim de armata, eu sa fiu unul care sa citesc Biblia, sa 
ingenunchez zilnic in dormitor, dimineata si seara intre ceilalti zece colegi 
prezenti in dormitor. In timpul scolii profesionale ma duceam la biserica baptista 
din cartierul Manastur, fapt ce a ajuns si la urechile conducerii scolii. Eram 
singurul ce nu fusesem facut U.T.M.-ist 1 . Cand am fost impins de catre colegi sa 
intra in U.T.M., m-am deplasat la Consiliul Judetean al Parti dului Comunist unde 
in fata conducatorilor de partid trebuia sa mi se citeasca adeziunea, sa-mi iau 
carnetul si angajamente. Intrucat cei de acolo erau deja informati de orientarile 
mele, m-au intrebat daca provin dintr-o comuna unde sunt pocaiti, daca parintii 
mei sunt pocaiti si le-am raspuns afirmativ. De asemenea, m-au intrebat daca eu 
sunt pocait. Le-am spus ca nu sunt botezat, dar ca merg la biserica si ca vreau sa 
urmez calea Domnului. Atunci, in fata tuturor, mi-a fost rapta adeziunea si am 
ramas singurul intre ucenici fara aceasta „onoare". Ceilalti colegi ai mei au 
manifestat reactii diferite, unii de apreciere, altii de ingrijorare asupra viitoralui 
meu, dar au fost si cativa batjocoritori. Pot sa spun ca sub influenta celorlalti 
colegi au fost momente cand era cat pe-aci sa ma indepartez de biserica. 
Dumnezeu a avut grija si har pentru mine. In anul 1961, cand eram la un serviciu 
divin intr-o Joie Mare (pe atunci frecventam Biserica Baptista Nr. 3 din cartierul 
Iris, Cluj), ascultand o predica despre suferintele Domnului Isus, am inteles ca 
jertfa Mantuitoralui nu a fost doar istorica, nu a fost doar pentru omenire, ci a fost 
pentru mine insumi. Indurerat de adevarul pacatoseniei de care ma simteam 
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impovarat, desi eram considerat pana atunci baiat bun, ucenic bun, muncitor bun, 
am ie§it de la biserica si intr-un pare din apropiere pe malul Somesului a avut loc 
intoarcerea mea la Dumnezeu. Incepand din acel moment m-am angajat sa lucrez 
pentru Evanghelie. Am fost prezentat in fata bisericii in ziua de Pasti, am fost 
botezat de ziua Cinzecimii (28 mai 1961) si inca din anul acela am inceput sa 
predic. In felul acesta, Domnul a sadit in mine visul de a merge la seminar si a 
intra in lucrarea pastorala. 

In ce priveste modul cum s-a concretizat chemarea mea in lucrare trebuie sa fac 
urmatoarea paranteza. Pe vremea aceea viata tinerilor pocaiti din Cluj nu era de 
profunzime spirituala, era mai mult qvasispirituala, adica sociala. In vara aceea, 
directorul intreprinderii unde lucram m-a trimis in deplasare la Zalau. Acolo, 
Dumnezeu a lucrat in doua privinte in viata mea: Pe de o parte, am avut contact 
cu ceea ce se numea pe vremea aceea o trezire spirituala inceputa in bisericile 
baptiste maghiare, care, apoi, s-a rasfrant si asupra bisericilor baptiste romane. 
Aceea trezire, viata de delasare, de monotonie spirituala, sau chiar viata de traditie 
baptista cu folosirea unuia sau a mai multor pahare de vin, cu viata tinerilor mai 
mult sociala decat spirituala au determinat intoarcerea la o viata de fervoare 
spirituala. Dumnezeu m-a prins si pe mine, acolo, in Zalau, in curentul acestei 
inviorari spirituale. Am avut parte sa cunosc pastori credinciosi, atat maghiari 
(Mike Belo), cat si romani. Aici m-a invatat Dumnezeu ce inseamna adevarata 
pocainta si viata spirituala, ca nu-i suficient, sa fie cineva crestin cu numele, sa fie 
botezat, ci trebuie sa duca o viata sfanta. Al doilea domeniu in care Domnul a 
lucrat in viata mea prin mutarea la Zalau a fost pregatirea pentru lucrare. La 
Zalau era o biserica mica, de 35 membri, ce, atunci, era lipsita de cineva care sa 
tina orele biblice si programele de tineret. Dupa prima duminica, am fost asa de 
descurajat incat aproape ma hotarasem sa merg mai mult pe acasa si prin vecini 
unde exista un grup de partasie pana va trece timpul meu de deplasare la Zalau. 
Insa, in a doua duminica avand ca invitati pe fr. Dan si fr. Barbatei, am avut un 
mesaj la ora biblica si unul dupa-amiaza, cand era sarbatoarea secerisului. Atunci 
mi-aduc aminte cu claritate, am fost parca impins sa vorbesc despre roada 
umilintei si am folosit ilustratia, spicului incarcat cu rod ce sta aplecat in timp ce 
eel fara rod sta drept cu fruntea-n soare precum e plopul. Conducatorul de 
adunare (Campean Gheorghe) a fost asa de impresionat, incat mi-a facut invitatia 
sa ma ocup, incepand cu acea data, de ora biblica si programul tineretului in 
serviciul de duminica dupa-amiaza. Practic, prin aceasta invitatie, Dumnezeu mi- 
a spus ca acolo trebuie sa incep sa lucrez. M-am implicat asa de mult in lucrare 
incat am ajuns sa fiu uneori mustrat de frati cand lipseam pentru a ma mai duce pe 
acasa. 
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Prietenia lui Mike Belo mi-a fost de mare folos in ceea ce priveste rezolvarea 
problematicii sentimentale specifice varstei. Mai ales in problema discutarii cu 
fetele, el mi-a deschis ochii sa vad ce implicatii au comportamentele usuratice. 
Mi-aduc aminte ca m-a intrebat daca vroiam sa ma casatoresc cu o anumita fata? 
„Vai, frate Mike, dar eu vreau sa ma due la seminar!" i-am raspuns. „Atunci iti 
dai seama cat rau poti sa-i faci fetei acesteia si tie? Dar daca fata nu se marita si 
te asteapta? Daca te vor socoti mincinos toti din familia ei pentru ca tu o tii pe 
fata si nu se casatoreste cu altul, iar tu mai ai inca trei ani de liceu si patru de 
seminar?" Ca un parinte, el mi-a deschis ochii in lumina Sfmtelor Scripturi ca sa 
privesc din punct de vedere spiritual si aceasta latura a lucrurilor. Atunci am 
inteles chemarea la sfmtire si chemarea la lucrare. 

D.G. Ati simtit in acea perioadd, dinainte de intrarea in lucrare, schimbdrile 
provocate de noua ordnduire comunistd in viata religioasd? 
Cand am devenit pastor, am inceput sa inteleg mai clar care a fost strategia 
guvernului comunist cu bisericile. Noi, ca tineri, datorita acelei inviorari 
spirituale, gaseam cai prin care sa ne manifestam si sa facem misiune in jurul 
Clujului. E adevarat ca toate actiunile noastre le faceam cu mai multa atentie. 
Toti membrii bisericilor au fost afectati doar de restrictia de a nu putea sa ne 
adunam oficial decat duminica dimineata sau la diferite servicii ocazionale. De 
asemenea, se cunostea ca inscrierea la un seminar de teologie protestanta in anii 
60 insemna a-ti semna condamnarea ta si a familiei tale la un viitor nu prea 
luminos. 

D.G. Cum caracterizati educatia teologicd primitd in cadrul seminarului din 
Bucure§ti? 

In anul intrarii mele la seminar, numarul locurilor era limitat de catre 
departamentul cultelor la sase. Anii de seminar au fost unii dintre cei mai frumosi 
ani ai vietii mele in sensul ca am putut invata sa-mi educ viata pentru o experienta 
personala cu Dumnezeu. In programul institutului, desi existau anumite limitari 
in ce priveste activitatea, slujirea, impuse de departamentul cultelor, totusi viata 
noastra spirituals n-a fost afectata de aceste lucruri pentru ca duceam in suflet 
patrimoniul trezirii spirituale anterioare. Am format aici un grup de partasie cu 
doi din cei sase seminaristi (cu fratele Torma loan tot din Salaj si Gavril Crisan 
din Banat). Ne trezeam dimineata mai devreme cu o ora - o ora si jumatate sa ne 
rugam impreuna si sa pregatim studii biblice si schite de predica. Ne-am implicat 
si aici in lucrarea din bisericile baptiste din Bucuresti. In timpul verii nu puteam 
fi trimisi in practica in mod oficial, insa, datorita unui interes national turistic, sub 
lozinca „Sa ne cunoastem patria" puteam efectua circuite pe calea ferata prin toata 
tara. In felul acesta, timp de doi ani am vizitat o buna parte din tara (Moldova, 
Dobrogea, Ardeal, Banat) si bisericile baptiste din zonele respective. 



Mrnal Teologic vol.1, no.l, 2002 

Educatia teologica era la un nivel destul de precar, in sensul ca, fiind studenti 
putini, erau si profesori putini. Fratele Jean Staneschi ce era director, desi fusese 
foarte harnic in lucrare, nu avea o pregatire teologica, imprimand in noi doar un 
simt al disciplinei si al rinduielii. Fratele Bunaciu loan era aici profesor si teolog, 
dar ceilalti, fr. Tunea si fr. Popa Petre nu numai ca nu aratau interes pentru viata 
spirituala a seminarului, dar lucrand si in Uniune si la redactie, erau foarte ocupati 
si, de cele mai multe ori, lipseau de la ore, ne-avand nici cursuri pregatite. Fratele 
Bunaciu avea un curs de exegeza dar fr. Jean Staneschi cauta sa adune material de 
C.H. Spurgeon si de alti autori germani. Frumos a fost faptul ca am avut prilejul 
sa-1 cunosc pe fr. Alexa Popovici, recunoscut profesor de teologie si mai ales de 
homiletica inainte de promotia noastra (fratele fusese destituit, dar a mai locuit in 
seminar inca doi ani de zile). Sunt recunoscator Domnului ca promotia noastra a 
avut harul sa stea la picioarele lui in mod secret. Fr. Alexa Popovici a turnat in 
mine nu numai frumoasele cunostinte ale homileticii, dar si dragostea pentru 
homiletica ceea ce a facut ca lucrarea mea de doctorat sa fie in acest domeniu. 
Noi, ca studenti, simteam restrictiile impuse din partea departamentului, dar nu 
am vazut o implicare directa a departamentului cultelor in viata seminarului. 
Totusi, acesta impunea o ora pe saptamana de educatie sociala. In aceste ore erau 
dezbatute diverse teme socio-politice stabilite pentru toate institutiile tarii, orele 
fiind controlate uneori de catre inspectorii departamentului cultelor. Cu toate 
acestea, noi, seminaristii, am dezvoltat o paza spirituala personala ce ne ferea de 
indoctrinarea comunista astfel ca am putut cladi personalitatile noastre in 
activitatea si lucrarea Domnului. 

D.G. Considerati ca seminarul v-a deschis apetitul pentru studiile ulterioare? 
Fara indoiala, seminarul m-a impins la studii ulterioare din doua puncte de 
vedere: in primul rand, intotdeauna am simtit nevoia unei mai bune pregatiri 
teologice a mea personala, si pe de aha parte, am avut dorinta ca in seminarul 
nostra sa se poata face o lucrare mai completa din punctul de vedere al educatiei 
teologice. 

D.G. Cum caracterizati relatia d-voastrd cu corpul profesoral (nominal) al 
seminarului in acele vremuri? 

Am avut relatii foarte bune cu toti profesorii: relatii de respect, insa nu si stanse 
relatii spirituale deoarece profesorii cunosteau problemele, greutatile, limitele 
impuse de departamentul cultelor pentru numarul de studenti si in ce priveste 
conditiile de functionare a seminarului. Orice manifestare fiind adusa la 
cunostinta urechilor fine ale departamentului, profesorii nostri nu erau prea 
apropiati de noi (unii aveau si functii oficiale la Uniune si la revista cultului). Imi 
amintesc ca o data era aproape sa ne surprinda directorul seminarului, dr. Jean 
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Staneschi, cand noi cei sase din promotia mea tocmai primisem fiecare o biblie 
mare, de nepretuit, de la fr. Alexa Popovici. 
D.G. Ce cuprindea dosarul pdstorului? 

Un dosar era intocmit pentru fiecare absolvent cand termina seminarul. Acesta 
cuprindea datele personale, actele de scolarizare si o aprobare din partea 
departamentului cultelor pe baza unei caracterizari socio-etice. Preponderenta o 
avea, si atunci, votul dat de biserica ce 1-a solicitat. Se mai incerca din partea 
departamentului sa se influenteze intr-un fel sau altul directionarea unor persoane, 
insa si atunci cu greu se trecea peste decizia bisericii. 

D.G. Care a fast contextul inscrierii d-voastrd la Institutul de Teologie 
Reformatd din Cluj? A trebuit sa vd ajute cineva pentru aceasta? 
La Cluj am incercat sa-mi continui studiile la Institutul Teologic Protestant, dar 
am fost respins de trei ori. Am gasit foarte multa intelegere la Institutul Reformat 
din Cluj: rectorul institutului s-a dus sa ceara aprobare pentru mine la 
departamentul cultelor si a fost mustrat acolo pentru ca a incearcat sa mijloceasca 
pentru un baptist. Precedentul de imagine negativa in ochii autoritatilor ce 1-am 
acumulat in actiunea de constructie a bisericii din cartierul Iris, Cluj ma frana in 
inaintarea academica. In vremea aceea, la seminarului baptist era o mare lipsa de 
profesori si fratele Crisan, colegul meu de seminar, intr-o discutie cu fratele 
Covaci, presedintele Uniunii, m-a recomandat. Fr. Covaci si-a amintit de refuzul 
meu de a merge ca pastor la biserica nr. 2 din Oradea. Fr. Crisan a demontat 
aceasta retinere a fr. Covaci prezentand toata conjuctura legata de aceasta si 
anume faptul ca Biserica nr.3 din Cluj imi propusese inaintea domniei sale sa iau 
in pastorire aceasta biserica. 

In vara lui 1974, am lasat Clujul si am venit la Bucuresti cu cererea ferma la 
nivelul conducerii Uniunii de a fi sprijinit pentru a merge mai departe la studii 
(atunci ma gandeam sa merg la Rushlicon; in Elvetia). Eram foarte constient ca 
nu puteam sta in fata unor tineri seminaristi care urmau sa capete aceeasi educatie 
ca si mine, fara sa fiu cu eel putin un grad mai pregatit. In acel rastimp cand am 
lucrat ca secretar al Uniunii si ca profesor la seminar, am simtit ca fr. Covaci si 
Tunea doreau sa ma implice mai degraba in conducerea Uniunii decat in 
activitatea academica, dand semne ca nu ma vor sprijini in demersul meu 
academic pentru mai departe. Atunci, dupa un an de zile, le-am spus transant ca 
daca nu ma trimit la studii plec inapoi la Cluj chiar cu riscul sa ma reangajez in 
domeniul laic. Pentru dumnealor era o situatie dificila, caci toata tara stia ca am 
fost luat de la Cluj dintr-o biserica cu prestanta tocmai pentru a ajuta seminarul. 
Pentru prima data, dupa aceasta discutie, Uniunea a intervenit la departamentul 
cultelor pentru a se aproba inscrierea mea la Institutul Teologic Protestant din 
Cluj. Totodata, devenise vacant postul de pastor al bisericii din Turda asa incat 
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am avut patru ani de activitate intensa. Singura inlesnire ce mi-a fost facuta la 

acest prestigios institut a fost ca examenele sa le dau in limba romana. Astfel am 

pasit inainte spre ceea ce era visul meu dintotdeauna si anume de a ma pregati mai 

mult pentru lucrarea Domnului si pentru latura teologica didactica. 

D.G. Cum caracterizati educatia primitd acolo, in comparatie cu cea din 

Seminarul Teologic Baptist? 

Institutul Teologic Protestant din Cluj era de o inalta tinuta academica, oferind, pe 

vremea aceea, doctorate studentilor din Tarile de Jos, Olanda, Belgia, Tarile 

Scandinave. Am tot respectul pentru nivelul teologic la care se discutau 

problemele acolo. Am simtit ca statul era mai implicat fata de ei decat fata de noi, 

baptistii, poate si pentru faptul ca erau maghiari. In ceea ce priveste teologia, am 

simtit o umbra de liberalism, in sensul ca profesorii aveau si notiunile legate de 

critica biblica. 

D.G. Cum ati obtinut bursa de studii in Statele Unite si cine v-a ajutat? 

Cand eram in anul patru la Institutul Teologic Reformat, m-am imprietenit cu dr. 

Hopper care era misionar din Texas, pentru estul Europei. Omul acesta avea un 

dar deosebit de a invata limbile, el a invatat romaneste si apoi ruseste. De 

asemenea, era atat de simpatic meat a castigat inima autoritatilor romane. Cand 

venea in vizita, intrucat nu putea sa vina ca misionar, mergea pe la departament si 

pe la inspectorii locali, fiind foarte acceptat. Lui i-am marturisit setea mea dupa o 

cunoastere teologica adecvata. Acum doream sa ajung sa studiez intr-o institutie 

academica baptista pentru a controla si corecta daca invatatura primita la Institutul 

Teologic Reformat era diferita de invatatura baptista. 

In acelasi timp m-am bucurat si de prietenia dr.-ului Class secretarul general al 

Aliantei Mondiale Baptiste. Amandoi acesti frati, cunoscand nevoile seminarului 

din Bucuresti, m-au ajutat sa realizez si acest vis. Cand m-am destainuit fratelui 

Iosif Ton ca doresc sa studiez in mediu baptist, a spus: - „Daca ai putea tu sa 

studiezi la picioarele dr. Louis Drummond un specialist in evagelism si destul de 

conservator. . . ." Discutand aceasta cu dr. Hooper, am fost surprins cand m-a 

vizitat foarte curand dupa aceea impreuna cu dr. Louis Drummond, care m-a 

invitat chiar din anul acela sa merg sa studiez in Statele Unite, cu toate ca eram in 

ultimul an la Institutul Reformat din Cluj. Eu am refuzat, pentru ca avusesesem 

parte de prea mare favoare ca sa nu termin ce incepusem, promitand ca, dupa ce 

voi termina anul patru am sa ma inscriu la Southern Baptist Seminary. 

D.G. Ati intdmpinat impotrivire din partea departamentului cultelor in ceea ce 

priveste inserter ea la acest seminar american? 

Departamentul cultelor mi-a refuzat viza de studii teologice in America, singura 

viza ce o puteam primi fiind una turistica. Conducerea Uniunii din timpul acela, 

fr. Cornel Mara si fr. Barbatei Paul, au dat garantie pentru mine ca n-am sa fac de 
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rusine tara si ca am sa ma intorc inapoi, insistand pe langa forurile competente sa 

mi se acorde viza turistica. In august 1980, am plecat in S.U.A. lasand in 

Romania sotia cu cei trei copii. Bursa a fost exact cat sa-mi acopere studiile si 

sederea mea acolo. 

D.G. Cum caracterizati educatia primitd acolo in SUA? 

Am putut da admitere la programul de doctorat Ph.D. (Philosophy Doctorate) 

datorita absolvirii studiilor la Institutul Reformat. Am luat examenul G.R.E. 

(Graduate Record Examination) un test de preselectie eliminatoriu, dupa multa 

truda si emotii. Programul de doctorat cuprindea trei arii de studiu: domeniul de 

baza ales de mine era evanghelismul fund eel mai conservativ domeniu din 

seminar, celelalte doua de Vechiul Testament si Homiletica erau secundare. In 

acel seminar existau si curente liberale puternice ca, de exemplu, pentru Vechiul 

Testament si Dogmatica. Am ajuns chiar la unele conflicte cu profesorul de 

Vechiul Testament pentru ipotezele sale liberale. A trebuit sa intervina dr. 

Drummond linistindu-ma ca nu voi fi obligat sa accept propunerile liberale si 

sugerandu-mi pe buna dreptate ca imi va fi necesara confruntarea cu acele opinii 

pentru a le putea apoi combate. Asa ca, pana la urma, le-am spus unora dintre 

profesorii mei liberali de acolo, ca ei ar fi trebuit sa fie in Romania si sa fie 

obligati sa invete marxismul, economia politica si evolutionismul si atunci s-ar fi 

scarbit de liberalism. 

Am profitat de toate posibilitatile ce mi se ofereau la acel seminar pentru a 

aprofunda si alte domenii ca, Noul Testament, Dogmatica etc. Teza mea de 

doctorat a fost in domeniul de baza al evanghelismului, un studiu critic al 

lucrarilor unor mari evanghelisti Finey, Moody si Spurgeon. In decembrie 1983 

am terminat studiile obtinand diploma de Ph.D. 

D.G. Ce impresie v-a fdcut Romania la intoarcerea in tara? Ati trecut prin acel 

soc de culturd? 

Cand m-am intors la Cluj am gasit tara in intuneric, inghetata si flamanda; nu era 

nici paine indeajuns. Personal, cred ca aveam deja maturitatea sa privesc acestea 

prin prisma acceptarii voiei Domnului. La trecerea frontierei, am trecut prin 

experienta confiscarii tuturor cartilor (peste o suta) ce mi-au fost returnate numai 

dupa patru luni la interventia conducerii Uniunii si dupa ce mi-au fost atent 

verificate. Chiar diploma doreau sa mi-o retina, insa le-am spus hotarat ca nu voi 

pleca de acolo daca vor face aceasta pentru ca acea diploma reprezenta toata truda 

mea din acesti ani de studiu. 

D.G. Ce viziune aveati la intoarcere in Romania in ce prive§te lucrarea d- 

voastrd pastor aid, si didacticd? 

In conditiile de atunci prea putin puteai merge pe viziune pentru ca, in general se 

mergea pe posibilitate. In suflet aveam o oarecare viziune in domeniul didactic in 
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sensul ca, preotii ortodox, catolic, reformat, luteran si unitarian aveau licenta in 
teologie pastorii baptisti erau considerati niste tehnicieni ce au terminat 
postliceala, iar eu doream sa incerc schimbarea acestei situatii. 
D.G. Ce fapt mai important a fast determinat de vizita evanghelistului american 
Rev. Billy Graham? 

Ca urmare a acestei vizite a fr. Billy Graham in Romania, s-a aprobat, pentru 
prima data, la cererea Uniunii Baptiste, tiparirea Bibliei Cornilescu in tara. Desi 
fostul Patriarh al Bisericii Ortodoxe Romane, Iustin Moisescu, a declarat ca 
aceasta Biblie ar fi eretica si ca niciodata nu va fi aprobata tiparirea ei in tara, 
interesant este faptul ca, atunci cand ni s-a dat aprobarea, ne-a fost permis sa o 
tiparim la Institutul Biblie al Patriarhiei Romane. Personal am adus, impreuna cu 
fr. Husanu, presedintele Uniunii, filmul de la Societatea Misionara Britanica din 
Londra pentru tiparirea a cinci mii de biblii. 

D.G. A existat vreun dialog inter confesional intre d-voastrd si preoti sau pastori 
in timpul primelor doud pastorate? 

Desi aceasta actiune a Departamentului Cultelor, era negativa, ea a avut si ca o 
latura pozitiva si anume intentia de a crea acest dialog inter-comunitati si 
interconfesional: De patru ori pe an departamentul cerea sa fie organizate 
conferinte cu referate avand caracter social, despre pace, despre dezvoltarea 
economica a tarii si un referat doctrinar. Era un reprezentant din partea 
departamentului care punea accentul pe referatul social, iar noi pe eel doctrinar. 
Erau organizate si conferinte interconfesionale, tot din initiativa departamentului, 
dar, de cele mai multe ori, acestea atrageau numai cadrele didactice sau 
conducatori de comunitati si de Uniune. 

D.G. Care erau principalele probleme datorate departamentului cultelor? 
Pastorii nu puteau sa predice in alta biserica decat cea pastorita de ei, dar 
depaseam acesta interdictie invitand pe fratele pastor musafir sa vorbeasca din 
banca, foloseam astfel banca drept amvon. Pentru a putea avea intalniri in fiecare 
duminica dupa-amiaza, am hotarat in Cluj ca fiecare biserica sa sarbatoreasca 
Cina Domnului fiecare biserica in alta duminica. Autoritatile ne-au intrebat de ce 
nu se poate organiza Cina Domnului dimineata pentru ca interesul guvernului era 
ca tinerii sa participe dupa-amiaza la actiunile culturale dupa-amiaza. Raspunsul 
nostru a fost bazat pe faptul ca orice cina se servea si se serveste seara. Inventam 
tot felul de serbari pentru a putea tine programe aproape in fiecare duminica dupa- 
amiaza: Serbarea Secerisului, Serbarea Roadelor, Serbarea Primaverii, Ziua 
Mamei s.a. 

Nu se puteau obtine aprobari de constructie de noi biserici. La Dej cladirea unei 
biserici extinsa cu patru metri in timpul unei reparatii capitale fost demolata cu 
salbaticie de autoritati, in timp ce, la Cluj, noi construiam fara autorizatie. De 
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asemenea, era pericol si pentru cei ce veneau la lucru daca erau prinsi fara 

autorizatie. 

In anul 1973, cinci-zeci de pastori baptisti am facut un memoriu la presedintele 

Ceausescu. In acest memoriu, am cerut sa ni se respecte drepturile, am atacat 

acele limitari ale serviciilor bisericii, am cerut sa fim liberi sa botezam pe cei ce 

se pocaiau desi nu proveneau din familii baptiste. Dupa acest memoriu s-a simtit 

o relaxare in toate punctele prezentate, plus o deschidere mai mare pentru vizitele 

strainilor. 

Desi cei ce am trecut prin aceasta perioada marturisim, cred, in mod unanim, ca 

viata spirituals era mai fierbinte in inimile fratilor, erau totusi, cateva probleme 

care aveau darul sa intristeze si sa impiedice viata crestina baptista. Una a fost 

ceea ce s-a numit reglementarea serviciilor de ragaciune. Aveam dreptul la 

servicii, asa cum am mai vorbit, numai duminica dimineata. Cei mai neplacut 

lucru era ca nu ni se permitea sa botezam decat pe cei care proveneau din familii 

baptiste. Trebuiau intocmite tabele cu cei ce trebuiau sa fie botezati si apoi 

aprobate de catre inspectorii departamentului cultelor, care erau destul de multi pe 

vremea aceea. Lucrul acesta ne-a determinat sa incercam tot felul de proceduri 

pentru a scapa de o astfel de interdictie. In eel mai bun caz, cand era o potrivire 

de nume intre un candidat din afara sferei baptiste si un membra din biserica, il 

faceam, de nevoie, rada cu acesta. Daca nu se putea aceasta, il botezam noaptea, 

in secret, sau chemam un alt pastor sa oficieze botezul in lipsa mea sperand ca 

inspectorii sa ne piarda urma. 

Pentru seminar, numarul de candidati era dictat, in fiecare an, de abilitatea 

conducerii Uniunii si a seminarului de a starai pe langa departamentul cultelor. 

Astfel, s-a ajuns la situatii cand am avut doar patru, cinci si sase studenti care 

trebuiau trecuti prin toti cei patru ani pentru a avea o noua admitere. In ultimii 

doi ani, si datorita functiei de conducere pe care o aveam in cadral Federatiei 

Baptiste Europene, am reusit sa obtinem patru sau cinci locuri cu admiteri in 

fiecare an. 

D.G. Ce contributie considerati ca ati adus fratietatii baptiste ca pastor, secretar 

al Uniunii Baptiste si prof es or la seminar, pentru perioada comunistd? 

Dupa ce am sosit, inca din ianuarie am fost invitat sa predau mai departe la 

Institut, la inceput neavand un post de pastor. In anul acela s-a organizat 

congresul Uniunii, (de sapte ani nu se mai organizase vreunul). Am candidat 

pentru postul de secretar general mai mult ca si contracandidat al fr. Vasile Al. 

Talos, dar as fi dorit sa ajung in conducerea Uniunii intelegand ca numai de la 

nivelul eel mai inalt se putea face ceva pentru seminar. 

Seminarul avea numai cinci studenti atunci. Cladirea A a seminarului avea toate 

instalatiile de apa scoase din uz, incalzirea inca se facea cu sobe, iar cladirea B 
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fusese grav afectata de cutremurul din 4 martie 1977 si de atunci statea practic 
neutilizata. La scurta vreme dupa ce in aprilie 1984, am fost ales secretar general 
al Uniunii, in toamna am fost ales si in Consiliul Federatiei Baptiste Europene, ca 
vicepresedinte. Am servit in cadrul Federatiei Baptiste Europene doi ani ca 
vicepresedinte, doi ani ca presedinte, si doi ani past-presedinte. Dumnezeu a 
purtat de grija si de fondurile necesare pentru constructie: prin Consiliul 
Federatiei Baptiste Europene am primit 300000 marci, Bordul de Misiune al 
Conventiei de Sud din S.U.A a contribuit cu 70000$, Bordul de Misiune 
American al Baptistilor din Nord cu 10000$. Pe langa aceste fonduri, au fost 
elemente hotaratoare in recuperarea cladirilor Seminarului, faptul ca presedintele 
Uniunii de atunci, fr. Mihai Husanu, a avut inima deschisa pentru nevoile 
seminarului si de asemenea diaconul Constantin Margaras, un inginer constructor 
din Cluj ce a condus pentru trei ani lucrarile de consolidare fara nici o plata. In 
august 1989 am terminat cladirea intr-un mod providential, pentru ca in iarna a 
venit libertatea. Imediat dupa revolutie, am organizat o noua admitere, am avut 
mai multi studenti si deci si locurile de cazare pentru ei. 

D.G. Care sunt directiile luate de educatia teologicd baptistd dupa revolutie si 
care este contributia d-voastrd? 

Dupa ce a venit libertatea cum aveam pe inima dintotdeauna sa avem o educatie 
teologica baptista la nivel universitar, am facut demersurile necesare pentru a 
ridica seminarul la grad universitar, ceea ce s-a obtinut in noiembrie 1990. In 
scurta vreme, cladirile seminarului au devenit prea mici pentru nevoile noastre. 
Consider ca a fost mana lui Dumnezeu cea care ne-a ajutat sa capatam intelegere 
din partea Ministerului Invatamantului pentru a face astfel incat pastorii ce 
terminasera seminarul si nu capatasera licenta sa se poata realiza dupa revolutie. 
Ministerul Invatamantului a recunoscut diplomele de seminar a celor ce nu aveau 
liceul ca si cand ar fi de bacalaureat, iar apoi ne-a ajutat sa structuram un program 
in completare pentru diploma de licenta, la fara frecventa, prin care toti pastorii 
care mai puteau sa invete sa beneficieze de aceasta inlesnire. Timp de doi ani de 
zile, prin cursuri intensive, am reusit sa acordam aceste diplome pentru un numar 
de saizeci de pastori - fosti absolventi ai seminarului sa acordam aceste diplome. 
In 1991, observand ca Institutul de Teologie Ortodox a intrat in Universitatea 
Bucuresti, am inteles ca aceasta ar fi o usa deschisa si pentru noi. Aceste 
demersuri m-au costat sute de ore de intalniri la toate nivelurile, la Ministerul 
Invatamantului, la Secretariatul de culte si la Universitatea Bucuresti. In 1991, 
am reusit sa infiintam Facultatea de Teologie Baptista cu dubla specializare din 
Universitatea Bucuresti, care, pana astazi, functioneaza cu trei specializari: 
Teologie-Asistenta sociala, Teologie-Limba romana, Teologie-Limbi straine. In 
fiecare sesiune aveam 75 de locuri oferite de Universitate. In toate aceste 
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demersuri, m-am bucurat de sprijinul fratilor profesori ai Institutului, prof. dr. 
Bunaciu loan, conf. dr. Bunaciu Otniel, lee. drd. Maris Daniel, lee. drd. 
Boingeanu Cornel, lee. dr. Baban Octavian, profesori de la Universitate, cadrele 
mai tinere, preparatorii Daniel Gherman, Adi Neiconi, Samuel Bale. La ora 
actuala, la toate materiile teologice avem cadre care sunt eel putin doctoranzi. 
Dupa 1995, Facultatea de Teologie Baptista a fost acreditata si, in felul acesta, am 
putut sa ajutam toate celelalte institutii universitare din zona evanghelica. Astfel, 
au dat examene de licenta an dupa an cu noi, Institutul Baptist din Oradea, 
Institutul Penticostal din Bucuresti, Institutul Ecumenic din Bucuresti, Institutul 
Crestin dupa Evanghelie si Institutul Adventist 2 . Incepand cu anul 2000, am 
obtinut, prin Ministerul Invatamantului si Consiliul de Atestare a Diplomelor si de 
Acreditare, dreptul de a conduce doctorate. Astfel, la Bucuresti se afla singura 
Institute Teologica Baptista din sud-Estul Europei care poate oferi educatie la 
toate nivelurile educationale acreditate de catre stat. Era aproape incredibil 
inainte de revolutie, sa ne gandim de a avea studenti prin Universitatea Bucuresti 
si totusi la ora actuala, avem 14 studenti la nivel de doctorat. Nu pot sa spun 
decat ca il slavesc pe Domnul din toata inima pentru ca a lucrat cu totul si cu totul 
deosebit. 

D.G. In finalul acestui interviu care considerati a fi motto-ul vietii d-voastrd ce 
insumeazd activitatea desfdguratd? 

Motto-ul vietii mele se concretizeaza prin ruga ce o inalt in fiecare dimineata ca in 
tot ceea ce fac si sunt sa fiu spre slava lui Dumnezeu. 



Cultul Adventist este, a§a cum se §tie, in afara ariei confesionale evanghelice. 
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Natura §i Harul in intelegerea lui Thomas Aquinas 

Conf. dr. Otniel loan Bunaciu 

1. Introducere 

In introducerea sa la aceasta lucrarea Summa Theologiae, Thomas Aquinas 
declara intentia sa de a prezenta sacra doctrina in trei parti: in primul rand 
vorbind despre Dumnezeu, in al doilea rand despre calatoria spre Dumnezeu a 
creaturilor rationale, iar in al treilea rand despre Hristos care este calea omului 
catre Dumnezeu. 3 Lucrarea de fata doreste sa prezinte modul in care Thomas 
Aquinas a propus ca omul poate sa-1 inteleaga pe Dumnezeu si sa ajunga la acesta 
rezumandu-se numai la gandirea lui Aquinas din Summa Theologiae. 

Respingerea platonismului si redescoperirea lui Aristotel 

Aquinas respinge modelul de intelegere a modului in care omul poate ajunge la 
cunoasterea lui Dumnezeu derivat din gandirea lui Platon. De exemplu, el nu 
considera ca omul are o intelegere innascuta despre Dumnezeu, desi este de acord 
cu existenta unei cunoasteri a lui Dumnezeu in sensul pe care il sugereaza 
apostolul Pavel in Epistola catre Romani 1:20. De la aceasta cunoastere omul 
poate sa ajunga la cunoasterea faptului ca Dumnezeu exista, dar „existenta lui 
Dumnezeu nu este implantatd in noi prin natura intr-un mod clar sau specific". 
De aceea cunoasterea lui Dumnezeu „nu este constientizarea ca exista un 
Dumnezeu intr-o mdsurd mai mare decdt in cazul in care constientizarea 
apropierii unei persoane inseamnd constientizarea apropierii lui Petru, chiar 
dacd Petru ar fi eel care se apropie". Aceasta concluzie 1-a si determinat sa 
respinga Argumentul Ontologic 5 al existentei lui Dumnezeu pe baza faptului ca 



Summa Theologiae, Introducere la la. 2. 



4 la. 2. 1, ad. I. 

5 Numele de Argument Ontologic a fost propus de Immanuel Kant pentru dovada existentei lui 

Dumnezeu oferita de Anselm din lucrarea sa Proslogion. Anselm considera ca existenta lui 
Dumnezeu decurge din necesitatea ca existenta in realitate sa fie o caracteristica a acelui lucrul 
fata de care nu se poate imagina ceva mai mare. Aceasta deoarece existenta in realitate este mai 
mare decat existenta in intelegere. 
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existenta in fapt a acelui lucrufatd de care nu sepoate imagina ceva mai mare nu 
decurge automat din existenta unei defmitii mintale. 

Aquinas respinge si pozitia lui Augustin desi acesta este, probabil, teologul pe 
care il respecta eel mai mult. El suspecteaza faptul ca Augustin nu pare sa fi reusit 
sa se distanteze suficient de mult de implicatiile intelegerii raului ca prezenta 
cosmica. Aceasta influenta manicheista 1-a condus pe Augustin la convingerea ca 
intreaga natura este corupta. Deoarece vointa omului si-a pierdut libertatea prin 
pacat, ratiunea sa a ajuns neajutorata pentru ca ea functioneaza in legatura cu 
vointa. Exista deci, in intelegerea lui Augustin o prapastie intre sfera naturii si cea 
a harului. Omul poate fi regenerat din aceasta stare prin har dar numai cu pretul 
discontinuitatii fata de propriile sale incercari si realizari. In acelasi timp, el nu 
poate ajunge la cunoasterea lui Dumnezeu sau a lucrurilor divine prin cercetarea 
lumii create deoarece tot ceea ce poate descoperi prin simturi reprezinta imagini 
distorsionate ale ale modului in care lucrurile ar trebui sa fie. Singura cale pe care 
se poate dezvolta sufletul este „in sine" prin harul divin. Adevarata cunoastere 
este deci implantata in minte de Dumnezeu. De la aceasta premiza, se poate 
sustine valabilitatea argumentului ontologic. 

In comentarul asupra lucrarii De Trinitate a lui Boethius, Aquinas il citeaza pe 
Augustin care afirma ca „nimeni nu poate invdta de la altii dacd Dumnezeu nu 
invatd mintea acelei persoane din interior". Aquinas este insa de parere ca, prin 
natura lor, oamenii sunt echipati pentru a intelege fara un ajutor din afara. 
Prezenta aceastui optimism in gandirea sa i-a determinat pe unii dintre cititorii sai 
sa vada in el un fel de rationalist care demonstreaza pe aceasta cale existenta lui 
Dumnezeu. 

Deoarece omul il poate cunoaste pe Dumnezeu numai pe baza lucrurilor 
observabile Aquinas considera ca nu poate incepe de la o cunoastere a lui 
Dumnezeu in sine, ci trebuie sa piece de la observarea lumii in care traieste. El 
considera ca vointa omului ramane libera impreuna cu dorinta sa naturala pentru 
bine. Desi ratiunea este afectata de pacat (Aquinas aici este de acord cu 
Augustin), aceasta poate fi folosita pana la limita la care il conduce pe om. Harul 
si revelatia nu neaga ratiunea ci sunt ajutoare ale acesteia. Desi natura are nevoie 
de supra-natura pentru a fi desavarsita, lucrurile naturale sunt bune in masura in 
care pot fi, reflectand fiinta lui Dumnezeu, cauza primara a tuturor lucrurilor. Cu 
toate ca harul lui Dumnezeu este eel care satisface in cele din urma cautarea 
omului pentru bine, cunoasterea naturala a lui Dumnezeu este posibila pentru 
Aquinas prin cunoasterea creatiei. Mai mult decat atat, el afirma ca nu exista 
cunoastere umana a lui Dumnezeu care sa nu depinda de cunoasterea creatiei 



' Augustin, De magistro, 12.40 si 14.45. 
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deoarece intreaga cunoastere umana incepe prin simturi. Din aceasta perspectiva 
argumentul ontologic, de natura platonica 7 , a lui Augustin nu este acceptabil 
pentru Aquinas. 

Desi influenta lui Aristotel in teologia medievala a fost semnificativa, la inceput, 
scrierile sale au fost primite cu scepticism. Multe dintre lucrarile sale au aparut in 
partea de apus a Europei in secolele al Xl-lea si al XH-lea prin autorii arabi 
Avicenna si Averroes. Comentariile lor interpretau gandirea lui Aristotel intr-o 
maniera puternic pantesita. Averroes sustinea, in acelasi timp, ca „religia 
stiintifica" pe care a fondat-o Aristotel este cea mai inalta forma de religie 
universale si formeaza temelia pentru celelalte religii. 



2. Cine este Dumnezeu? 

Desi Aquinas a afirmat cu indrazneala existenta lui Dumnezeu el nu a fost la fel 
de increzator in ceea ce priveste posibilitatea cunoasterii lui Dumnezeu. Intr-un 
text care urmeaza demonstratiei sale din cele Cinci cai el afirma ca „...nu putem 
sa cunoastem ceea ce Dumnezeu este ci numai ceea ce el nu este". Cu toate 
acestea, pozitia lui Aquinas nu trebuie considerata a fi deplin agnostica deoarece 
el este de acord ca sunt multe lucruri cu privire la Dumnezeu care se pot cunoaste. 

Experienta ca temei al cunoasterii 

Argumentele pentru existenta lui Dumnezeu pe care Aquinas le foloseste sunt 
cunsocute sub numele de Cele cinci cai (Quinque Viae). In elaborarea acestora el 
nu a fost original ci s-a inspirat din Aristotel, Avicenna, Averroes si din filozoful 
evreu Maimonides. Spre deosebire de acestia Aquinas pastreaza o perspectiva 
crestina. Argumentele propuse de catre Aquinas sunt considerate uneori ca fiind o 
incercare de a oferi o dovada finala pentru existenta lui Dumnezeu. In intelegerea 
acestuia ele sunt doar un „prim pas" in dezvoltarea unei discutii despre 
Dumnezeu. 8 

Aquinas incepe de la convingerea ca Dumnezeu exista. Modul in care el a 
dezvoltat argumentul sau a fost sa porneasca de la un aspect general al lucrurilor 



Pentru Augustin cunoa§terea depinde de cunoa§terea unor entitati ideale, care transcend simtuirle. 
William Lane Craig in lucrarea sa The Cosmological Argument from Plato lo Leibnitz, (London, 

1980), considera ca argumentele lui Aquinas trebuie considerate in contextul mai larg la. 2-II 

din Summa theologiae pentru a evita scoaterea lor din context. 
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cunoscut pe baza experientei. Existenta acestui aspect ridica intrebari care pot gasi 
raspuns numai dincolo de experientele respective. De exemplu, primul sail 
argument care se refera la miscare afirma: „Omne quod movetur ab alio movetur, 
ceea ce se misca (schimba) se misca prin altceva". Adica un lucru care s-a 
schimbat a devenit ceea ce nu era, dar acest fapt este posibil numai daca exista 
ceva din care deriva realitatea lucrului schimbat. 

Brian Davies atrage atentia asupra faptului ca, in intelegerea lui Aquinas relatiile 
cauzale dintre fenomene nu au un caracter cronologic simplu ci de dependents, 
continua. Cu alte cuvinte, Dumnezeu nu este numai o cauza primara intr-o 
inlantuire de cauze si efecte ci el este cauza efectelor in timp ce acestea au loc. 10 

Dumnezeul care nupoatefi cunoscut 

Dumnezeu nu poate fi, insa, defmit si nici nu i se poate atribui apartenenta la o 
clasa. John Wippell explica acest lucru aratand ca Aquinas a fost in aceasta 
privinta de acord cu loan de Damasc. "El (Aquinas) a fdcut clar, de exemplu in 
De Potentia sau in Partea Intdia din Summa Theologiae, ca atunci cdnd este de 
acord cu loan Damaschinul ca nu putem sd cunoastem ce este Dumnezeu ceea ce 
exclude el este o intelegere comprehensivd si definitorie a lui Dumnezeu". 
Traditia aceasta teologica il precede deci pe Aquinas si pe langa suportul biblic a 
unor texte cum ar fi "nici un om nu l-a vdzut pe Dumnezeu" se regaseste in 
aceasta intelegere si influenta gandirii neoplatonice (cum ar fi de exemplu Plotin 
si Procul). Acest lucru rezula si din faptul ca Aquinas il recunoaste ca o influeta in 
gandirea sa si pe Denis 13 alaturi de invatatorul sau Albert. Denis a facut deosebire 
intre teologia de tip catafatic si cea de tip apofatic si a considerat ca oricat de 
pozitiv este limbajul despre Dumenzeu acesta trebuie sa fie totodata si apofatic. 



Aici Aquinas este influentat de catre Aristotel care propune o demonstratie asemanatoare in 

Physic a, 7. 
Brian Davies, The Thought of Thomas Aquinas, Clarendon Paperbacks, Oxford University Press, 
1992, p. 27. 

11 John F. Wippel, Metaphysical Themes in Thomas Aquinas (Washington, DC, 1984), p. 239. 

12 loan 1:18. 

Denis, teolog de la sfar§itul secolului al V-lea sau inceputul secolului al Vl-lea care datorita 
faptului ca a fost considerat eel mentionat in Faptele Apostolilor 17:34 s-a bucurat multa 
vreme de o autoritate aproape apostolica. Gandirea sa a fost insa influentata de neo-platnoism 
in mod deosebit de Procul. 
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Simplitatea lui Dumnezeu 

In ultimul rand Aquinas considera ca omul nu il poate cunoaste pe Dumnezeu 
deoarece acesta o fiinta simpla. Intelegerea cunoscuta sub numele de doctrina 
simplitatii divine 14 considera ca Dumnezeu este o fiinta simpla in sensul ca el este 
neschimbator, nu este un individ si nu este creat. Intr-un alt mod de a afirma acest 
lucru se poate spune ca anumite trasaturi care caracterizeaza creatia nu sunt 
adevarate in ceea ce-1 priveste pe Dumnezeu. 

Aquinas considera ca exista doua feluri de schimbare. Schimbarea accidentald are 
loc atunci cand nu se transforma esenta sau substanta (natura) lucrului respectiv. 
In cazul unui animal, de exemplu, care isi schimba pozitia dintr-un loc in altul el 
considera ca animalul isi pierde forma substantial prin aceasta schimbare. Daca 
animalul respectiv este sacrificat schimbarea care are loc este diferita de mutarea 
pozitiei sale deoarece animalul inceteaza sa mai fie animal si se transforma, 
considera Aquinas, in carne. Aquinas numeste acest fel de schimbare, schimbare 
substantiald. Capacitatea (sau potentialitatea) de schimbare substantiald a unui 
lucru este numita de Aquinas materie. Pentru el lucrurile din lume pot fi descrise 
ca avand forma si materie . 

Materia in intelegerea lui Aquinas „capdtd existentd actuald prin forma care a 
determinat-o" . ll Ea exista numai potential 18 si nu este o substanta, o proprietate 
sau un atribut. 19 Aceasta nu inseamna ca se poate gasi undeva materie in stare de 
potentialitate absoluta si fara forma. Deoarece orice definire inteligibila se 
bazeaza pe forma, materia prima nu se poate defini, desi ea este in acelasi timp 



14 Aquinas Tl citeaza pe Augustin care supnea ca Dumnezeu este vere et summe simplex est, cu 
adevarat eel mai simplu lucru care exista. 

Forma pentru Aquinas are Tntelesul dat de Aristotel. Spre deosebire de Platon, care considera ca 
Formele si Ideile apartin lumii transcendente a Fiintei si sunt copiate in lucrurile care le 
observam in lumea Devenirii, Aristotel intelegea formele ca si caracteristici are unor lucruri 
care exista (fara a avea o subzistenta proprie) 

Materia sau cum o numeste el uneori materia prima nu este inteleasa de Aquinas cu semnifcatia 
contemporana al cuvantului. Intr-un sens materia nu este nimic pentru el deoarece este potential 
si nu actualizare. Datorita acesteia lucrurile au capacitatea de a se schimba substantial. Intr-un 
sens, afirma Brian Davies, "materia este opusul formei deoarece prin forma ceva exista iar 
prin materie ceva poate sa nu existe" . 

17 la. 50.5. 

18 la. 76.7. 
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cea prin care lucrurile au posibilitatea de a se schimba si modul in care lucrurile 
se pot distinge ca substante individuale. 

Fiind simplu, ceea ce pentru Aquinas inseamna opusul compusului sau 
compositio, Dumnezeu nu poate suferi schimbare accidentala sau substantial^, 
deoarece el este cauza tuturor schimbarilor, si in el nu exsita potentialitate 
deoarece el este actualitate pura. Acesta este si motivul pentru care Dumnezeu nu 
poate fi un corp. Trasaturile accidentale nu pot forma, deci, temeiul prin care se 
pot distinge doi indivizi. In acelasi timp individualitatea nu este defmita nici de 
ceea ce lucrurile sunt prin natura lor, deoarece atunci cand lucrurile au in comun 
natura lor, aceasta nu poate fi cea care le distinge (de exemplu natura umana pe 
care o au in comun nu poate distinge doi indivizi). Individualitatea se poate stabili 
numai prin indicare deoarece ea este legata de dimensiune si cantitate. Aquinas 
numeste acest lucru materie desemnata materia signata. Fiind numai forma 
Dumnezeu nu poate fi considerat un individ in sensul obisnuit al cuvantului. 
Aquinas exprima acest lucru in intelegerea sa ca Dumnezeu este acelasi in esenta 
si natura sa deoarece in el nu exista o compozitie de subiecte disctincte sau 
suppositum. Brian Davies explica astfel intelegerea lui Aquinas „...trebuie sa 
sustinem astfel ca Dumnezeu nu are o natura. Este mai bine sa spunem ca el este 
natura sa sau ca cine este Dumnezeu (individul care este Dumnezeu) si ceea ce 
este Dumnezeu (natura divind) sunt aceleasi sau nu sepot deosebi." 
Simplitatea lui Dumnezeu inseamna si ca: „...substanta lui Dumnezeu este de 
aceea existenta sa." Toate lucrurile create isi deriva existenta de la Dumnezeu si 
au in acelasi timp potentialul de a nu fi in existenta. Aceasta nu se poate spune 
insa si despre Dumnezeu, deoarece atunci el insusi ar fi derivat din ceva. De 
aceea, Aquinas considera ca Dumnezeu este propria sa existenta sau Ipsum Esse 
Subsistens. Aceasta nu trebuie inteleasa ca si cum existenta ar fi o proprietate 
identica lui si nici ca am putea deduce existenta sa daca i-am cunoaste natura 
(cum presupune argumentul ontologic). Aceasta inseamna ca Dumnezeu nu 
depinde de nimic pentru existenta sa. 



Brian Davies, The Thought of Thomas Aquinas, Clarendon Paperbacks, Oxford University Press, 
1992, p. 52. 
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3. De la om la Dumnezeu 

Cdutarea fericirii 

Desi viziunea lui Dumnezeu este fericirea finala, Aquinas nu neaga realitatea unei 
fericiri imperfecte pe care oamenii o pot atinge prin capacitatile lor naturale. In 
aceasta privinta el il urmeaza din nou pe Aristotel desi acesta nu vorbeste de 
Dumnezeu in modul in care vorbeste Aquinas) si considera eudemonia, inflorirea 
oamenilor, ca fericirea finala ce nu are un echivalent pentru beatitudo folosit de 
Aquinas, termen care include si cunoasterea lui Dumnezeu. 

Atat Aristotel cat si Aquinas considera ca fiintele umane recunosc cu ajutorul 
ratiunii acele nevoi care trebuie satsifacute pentru ca sa functioneze la capacitatea 
lor reala. Ignorarea acestor nevoi diminueaza calitatea vietii lor si este din aceasta 
privinta un rau. Aquinas in citeaza pe Dionis afirmand ca „...binele nostru este sa 
trdim dupd ratiune iar rdul nostru este sd trdim in afara sa". 
Afirmand ca ratiunea sta la baza moralitatii Aquinas nu considera ca numai cei 
care au o ratiune educata pot trai moral deoarece bunatatea sau raul nu sunt simple 
actvitati cerebrale ci se reflecta in actiuni. Se poate considera insa ca ratiunea 
actioneaza in doua moduri intre care exista un paralelism. Exista o ratiune 
speculativa, ration speculativa, si o ratiune practica, ratio operativa I practica. 
Ratiunea speculativa construieste pe premise cunoscute a fi adevarate si porneste 
de la acestea. In mod asemanator si ratiunea practica porneste de la principii 
considerate ca adevarate. Acestea sunt intelese prin ceea ce el numeste synderesis 
sau dispozitia naturald a mintii omenesti prin care pricepem principiile 
fundamentale de comportament, paralel cu ceea ce pricepem principiile 
disciplinelor teortice si in ambele cazuri acese principii sunt pricepute fdrd 
cercetare. 22 Datorita acestui inteles, pentru Aquinas synderesis -u\ este infailibil 
deoarece altfel nimic nu ar mai fi sigur. 

Pornind de la synderesis omul adauga judecati cu privire la o anumita actiune intr- 
o anumita ocazie. Acest proces Aquinas il numeste constiinta, conscientia. 
Aceasta nu este in intelegerea sa o virtute morala deoarece omul poate actiona 
impotriva deciziei luate prin constiinta. Mai mult chiar, constiinta in sine nu este 
infailibila deoarece fund un proces al ratiunii poate gresi daca premizele sunt 
gresite. In ciuda acestei probleme, omul trebuie sa faca ceea ce ii dicteaza 



Timothy Potts, Kretzmann, Kenny, and Pinbord, Cambridge History, 700. 
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constiinta chiar daca aceast lucru este rail deoarece orice act al vointei importriva 
ratiunii este rau in intelegerea sa. 23 

Pe temeiul principiilor percepute prin synderesis Aquinas considera ca se poate 
construi un fel de set de instructiuni care sa cuprinda ceea ce este bun si rau 
pentru om, ceea ce el numeste legea naturala. Deci fiintele umane se implinesc 
sau gasesc fericirea ascultand de ceea ce ratiunea practica le permite sau ii 
impiedica sa faca. Ceea ce ratiunea le descopera este legea naturala dar aceasta 
trebuie aplicata concret in diferite moduri deoarece ea nu functioneaza ca un 
regulament ci ca un cadru de lucru. 

Pozitia lui Aquinas ar putea fi interpretata in sensul ca legea naturala nu deriva 
din nimc. Cu toate acestea in intelegerea sa toate lucrurile deriva de la Dumnezeu 
in cele din urma (sau mai bine zis in cele dintai). Deci si legea naturala deriva din 
Legea Eterna deoarece Dumnezeu este etern. 

Sfintenia 

Desi fiintele umane pot atinge o fericire partiala prin a fi fiinte umane, adevarata 
fericire se realizeaza prin beatitudo, unirea mintii si a vointei cu Dumnezeu. 
Aceasta unire nu este insa posibila decat daca Dumnezeu il atrage pe om. 

Este imposibil ca o minte creata sa vada esenta lui Dumnezeu 
prin propriile puteri naturale...Numai intelectului divin ii este co- 
natural sa cunoasca existenta subzistenta in sine. Acest lucru este 
dincolo scopului oricarei intelegeri create deoarece nici o creatura 
nu este existenta sa, ci impartaseste in existenta. Deci, o minte 
creata poate sa vada esenta lui Dumnezeu numai atunci prin har 
el se uneste cu acea mintea ca ceva inteligibil pentru ea. 24 

Cand acest lucru are loc, fiintele umane devin mai mult decat simple fiinte umane 
desi, ele raman practic tot fiinte umane. Apropierea de Dumnezeu le 
indumnezeieste. Aquinas se alatura aici unei traditii patristice prezente la Irenaeu, 
Atansiu, Ciril de Alexandria, Vasile eel Mare, Grigore de Nysa si Grigore de 
Nazianz care interpreteaza in acest sens texte cum ar fi I loan 3:2 sau 2 Petru 1:3. 
Convingerea sa izvoraste insa din intelegerea ca din moment ce Dumnezeu nu 



Brian Davies da chiar exemplul extrem prin care Aquinas afirma in Ia2ae.l9.5, ca daca ratiunea 
cuiva ii spune sa-1 nege pe Hristos, persoana ar trebui sa faca astfel chiar daca facand astfel ar 
face ceva rau. 
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este un obiect al experientei senzoriale nu poate exista cunoastere a lui 
Dumnezeu. Nu exista o forma a lui Dumnezeu in materie care sa poata fi adusa la 
nivelul intelegerii printr-o perceptie imateriala in minte. Prin cunoasterea directa a 
lui Dumnezeu omul primeste forma lui Dumnezeu. 

Deci pentru a putea avea viziunea lui Dumnezeu omul trebuie sa fie ca 
Dumnezeu. Dar omul nu poate fi decat daca Dumnezeu il atrage dincolo de ceea 
ce este natural pentru el ca om. Aquinas este convins ca aceasta este voia lui 
Dumnezeu datorita existentei Trinitatii. In aceasta el vede actiunea lui Dumnezeu 
de a-1 atrage pe om la sine. Aquinas considera ca imaginea lui Dumnezeu in om 
nu se refera numai la puterea de a cunoaste si de a iubi ci si la posibilitatea de a-1 
cunoaste si iubi pe Dumenzeu, oglindind astfel in viata lor Trinitatea. Acesta este 
de fapt scopul deosebit al existentei fiintelor umane. 

Pacatul a determinat in om caderea din starea in care Dumnezeu 1-a creat pe 
Adam. 25 El considera ca oamenii au mostenit vinovatia „pacatului original". 
Aquinas considera ca vina aceasta nu se transmite dar toti oamenii participa ca 
rasa in vina lui Adam. Desi vina aceasta nu reprezinta o respnsabilitate 
individuals, ea afecteaza oamenii care in viata lor deveni mai pasibil de a pacatui 
si mai putin inclinati de a se apropia de Dumnezeu. 

Pentru a deschide posibilitatea omului de a se uni cu Dumnezeu a avut loc 
intruparea. Cu intruparea incepe un timp in care imaginea lui Dumnezeu in om 
este restaurata pentru urmasii lui Adam. Dumnezeu a dorit acest lucru si inainte 
de Hristos. Vechea Lege a fost data pentru ca sa ii ajute pe oameni sa aplice legea 
naturala 26 in anumite circumstante. Vechea Lege a fost inlocuita cu Noua Lege 
odata cu trimiterea lui Hristos. Aceasta lege este o lege in inimile oamenilor si in 
acelasi timp contine poruncile Noului Testament. §i aceasta este insa o lucrare a 
harului lui Dumnezeu care ii conduce pe oameni spre beatitudine. 
Deoarece fericirea omului este in insasi Dumnezeu el are nevoie de ceea ce 
Aquinas numeste virtuti teologice pentru a putea atinge un stadiu care este in 
acelasi timp necesare si imposibil. Harul este eel care poate crea in om aceasta 
stare. Aici trebuie notat faptul ca in intelegerea sa harul nu este un fel de ajutor 
dat de Dumnezeu omului pentru ca acesta sa poata actiona bine. O asemenea 
pozitie presupune o intelegere a omului ca agent liber fata de Dumnezeu ceea ce 
nu este adevarat in cazul lui Aquinas. 

Pentru el libertatea omului nu inseamna ca Dumnezeu ii ingaduie acestuia sa faca 
ce doreste deoarece orice actiune trebuie redusa la o actiune a lui Dumnezeu. 



Aquinas considera ca Adam nu s-a bucurat de viziunea beatifica dar a fost creat in Paradis §i s-a 
bucurat ajutorul lui Dumnezeu in privinta puterilor sale rationale §i in privinta immortalitatii. 
In intelegerea lui Aquinas legea naturala nu este aceea§i cu Vechea Lege. 
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Harul lui Dumnezeu actioneaza atragandu-1 pe om catre el si de aceea numai 
Dumnezeu poate fi sursa harului. Omul este cu adevarat liber atunci cand se 
intoarce catre Dumnezeu dar intoarcerea aceasta este posibila numai cand sunt 
miscati de Dumnezeu. Desi Aquinas nu intelege harul ca ceva care se poate diviza 
el considera ca acesta poate fi privit din mai multe perspective. 27 

Credinta 

Aristotel compara virtutile cu dispozitii care fac oamenii buni si ii determina sa 
actioneze bine. Intr-un mod asemanator, Pavel prezinta credinta, speranta si 
dragostea in 1 Corinteni 13. Aquinas considera ca cele trei formeaza mijloacele 
prin care omul poate ajunge la Dumnezeu prin har si nu prin natura. Prin acestea 
se poate spune ca oameni sunt partasi ai naturii divine. 

Aquinas nu intelege prin credinta simplul crez in existenta lui Dumnezeu ci, mai 
degraba, virtutea de a-1 dori si de a-1 castiga pe Dumnezeu. Ea este capacitatea 
divin oferita prin care omul poate incepe sa perceapa intelegerea de sine, ca Tata, 
Fiu si Dull Slant, a lui Dumnezeu. Credinta in Dumnezeu este presupusa in acest 
proces. Credinta il distinge pe crestin de necrestinul care crede in Dumnezeu. Ea 
se refera deci la articolele de credinta, mai precis la Crezul Niceeno- 
Constantinopolitan. Pentru Aquinas sunt, practic, patrusprezece articole de 
credinta. Primul temei pentru clasificare aritcolelor de credinta este cd unele se 
refera la maiestatea Dumnezeirii, unele la misterul umanitdtii lui Hristos, 
misterul dumnezeirii. 

Se poate afirma, deci, ca pentru Aquinas credinta are caracter propozitional. 
Aceasta nu inseamna ca pentru el credinta este o problema pur cerebrala ci ca se 
poate descrie continutul credintei. Pozitia sa nu implica nici faptul ca pentru a 
avea credinta persoana respectiva are nevoie de educatie. Pentru eel care nu este 
educat ceea ce se cere este sa fie de acord cu articolele de credinta. Deoarece 
credinta este inceputul impartasirii vietii cu insusi Dumnezeu, Aquinas ar spune 
ca propozitiile credintei nu sunt simple declaratii ci se constituie ca reaotati 
deoarece sunt temeiul pe care actioneaza credinciosul. Dumnezeu este sfdsitul 
credintei deoarece este unicul bun care prin eminenta sa transcede capacitdtile 
fiintelor umane dar prin libertatea sa oferd propriul sdu bun pentru comuniune. 



27 Aquinas vorbe§te despre in Ia2ae.l 1 1.1 ca fund: har sfintitor §i har daruit, gratia gratum faciens §i 

gratia gratis data; hat operant §i har co-operant, gratia operans §i gratia co-operans; har 
preventiv §i har subsecvent, gratia praeveniens §i gratia subsequens. 

28 2a2ae. 1.8. 

29 Sent. 3.23.2.1. 
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Desi prin credinta omul il poate cunoaste pe Dumnezeu, aceasta cunoastere este 
imperfecta. Folosind o defmire a lui Hugh de St. Victor el o considera a fi la 
mijlocul dintre stiinta si opinie. 30 Desi nu este de acelasi fel cu cunoasterea 
stiintifica, cunoasterea prin credinta este caracterizata prin certitudine fiind din 
aceasta perspective asemanatoare cu cea dintai fara a avea certitudine viziunii 
clare a obiectului cunoasterii. 

Karl Barth noteaza o problema in modul in care Biserica Catolica preia 
intelegerea harului in teologia sa. Dificultatea deriva din afirmarea comuniunii 
dintre Dumnezeu si om dincolo de deciziile divin-umane situatie care duce la o 
lipsa de interes fata de rolul proclamarii. 

Prin har nu intelege legatura dintre Cuvant si credinta ci legatura 
dintre Fiinta divina ca si cauza si o Fiinta divin creata ca si 
operatic Cu rezervarile respective, putem in acelasi timp spune 
ca intelege prin acesta nu un eveniment istoric ci unul fizic. Vede 
prezennta lui Isus Hristos in Biserica sa, unitatea mistica a 
capului cu intreg trupul, in faptul ca de la Isus Hristos in conditii 
definite purcede un flux permanent, neintrerupt al fiintei divin- 
umane peste poporul sau. i; 

Barth are cu siguranta dreptate deoarece Aquinas doreste practic sa comunice 
tocmai acest lucru, intre Dumnezeu si poporul sau este o continuitate reala care 
permite crestinului sa aiba comuniune in viata lui Dumnezeu. Sau in cuvintele cu 
care Aquinas incheie lucrarea sa: ...existd o unire intre Dumnezeu §i popor care 
este pe deplin reald si continud, o uniune in care crestinii au comuniune in viata 
lui Dumnezeu asa cum este aceasta trditd de cdtre Fiul lui Dumnezeu care este 
ddruirea de sine a Tatdlui. 



Definitia lui Hugh este: Credinta este o forma de certitudine mintala despre realitati indepartate 



'l 



care este mai importanta decat opinia dar mai putin importanta decat §tiinta. 
CD.I.L, l§3,p. 75. 
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Teoriile eleniste ale reprezentarii istorice-literare (mimesis) §i 
stilul narativ al evanghelistului Luca 

Lect. dr. Octavian Baban 

Reprezentarea literara selectiva a vietii in poeme, tragedii, opere istorice sau 
opere de arta a reprezentat o preocupare permanenta pentru filosofii, literati! si 
artistii epocii greco-romane. Cunoscuta sub numele de mimesis (gr.), sau imitatio 
(lat.), reprezentarea artistica era inteleasa ca o arta sau ca o tehnica, ori ca o 
filosofie cu diverse si variate scoli de interpretare (in traducere mimesis inseamna 
"reprezentare", "imitare", "creare de replici" ori "creare de copii"; "creare de 
imagini", "emulatie", "simulare", chiar "deceptie")- 32 

Desi studii NT mentioneaza importanta imitatiei stilistice si a reprezentarii 
istorice-literare ca fenomen literar general, ele nu ii acorda, totusi, un spatiu pe 
masura influentei sale. Putinele studii pe aceasta tenia, in contextul NT, dovedesc 
adesea o abordare unilaterala, uneori chiar contradictorie (se recunoaste 
importanta generala pentru NT a reprezentarii realitatii, asa cum transpare aceasta 
metoda in operele eleniste, dar nu se discuta mai aprofundat relevanta modelelor 
eleniste in intelegerea teologiei si ideologiei NT). Pentru intelegerea cartilor lui 
Luca, de exemplu, este esential sa studiem nu numai modelele narative si 
lingvistice ale din Luca-Fapte (de exemplu, imitatia de continut si stilistica a 
modelelor din VT) ci si teologia si compozitia narativa, corespondenta si 
contrastul evangheliei dupa Luca si a Faptelor apostolilor, in relatie cu 
istoriografia si literatura elenista. 33 Un asemenea studiu ar putea sa puna in 
valoare mai bine felul in care biserica primara intelegea sa prezinte si sa apere 
evanghelia in contextul lumii eleniste a primului secol AD. 



P. Woodruff, "Aristotle on mimesis", in A. O. Rorty (ed), Essays on Aristotle "s Poetics, 
Princeton, NJ: Princeton UP, 1992, 73-95, esp. p. 73. T. L. Brodie define§te mimesis ca pe un 
proces creator, de inspectie, contemplare, remodelare, prin intermediul unor tehnici literare cum sunt 
condensarea, abrevierea, extensia, fuzionarea, divizarea, etc. ("Luke 7:36-50 as an Internalization of 
2 Kings 4: 1-37: A Study of Luke"s Rhetorical Imitation", Bib 64 (1983), 457-485, p. 462). Imitatia 
artistica nu inseamna copiere, ci mai degraba redare, reprezentare, simulare, o transformare creativa 
a surselor ("Greco-Roman Imitation of Texts as a Partial Guide to Luke"s Use of Sources", in C. H. 
Talbert (ed), Luke-Acts: New Perspectives from the Society of Biblical Literature Seminar, N. Y.: 
Crossroads, 1984, 17-46, pp. 20-22). 

33 G. J. Steyn, "Luke's Use of MIMESIS? Re-opening the Debate", in C. M. Tuckett (ed), The 
Scriptures in the Gospels, BETL81, 551-557, Leuven: Leuven University Press, 1997, p. 553. 
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In marea lor majoritate studiile anterioare ale reprezentarii in NT au analizat 
prezenta tehnicii mimetice in Luca-Fapte ca o imitare de catre evanghelist a 
stilului septuagintal (LXX, VT: Luca preia semitisme, arhaisme, teme mesianice 
cum sunt profetul de tipul lui Moise, sau Hie, sau regele salvator de tipul lui 
David, etc.). Conform acestei asemenea orientari, s-a putut afirma ca 
evanghelistul Luca incearca sa dea cartilor lui, si implicit intregului NT, "o 
savoare respectabila, biblica" (Brodie, Cadbury, Pliimacher). 34 Potrivit lui 
Cadbury, de exemplu, prezenta masiva a semitismelor de tip LXX in Luca-Fapte 
este un caz clar de "imitatie biblica", un fenomen literar obisnuit in secolul 1 
AD. 35 La fel crede si E. Pliimacher. 36 

Intre comentatorii contemporani, T. L. Brodie a acordat un spatiu foarte dezvoltat 
argumentului ca pe langa imitatia lingvistica a vocabularului LXX Luca se 
concentreaza si pe imitarea de structuri literare si de motive mesianice din VT. 37 



M. Diefenbach, Die Komposition des Lukasevangeliums unter Beriicksichtigung antiker 
Rhetorikelemente, Frankfurt: Knecht, 1993, p. 3 1. Cu privire la imitatia lingvistica a LXX, cf. Lc. 
3:22; 9:35 in corespondents cu Isa. 42; §i Lc. 13:35, 19:38 ca inspirat dupa Ps. 1 17:26 [LXX], etc. 
Printre ebraismele notorii ale lui Luca se pot enumera folosirea expresiilor kai egeneto + verb (ebr. 
va jhj, "§i a fost. . .); kai idou (ebr., va hineh, "§i uite.."); en to + inf. (ebr. ba, "in. . ., la. . ."); 
enopion (ebr. la phanaj, "in fata...inaintea fetei... "); epithumia epethumesa, 22:15 (infinitiv 
absolut ebraic prefixat unui verb finit, in rom: dorinta ce-am dorit. . .); tithenai, tithesthai en te 
kardia: Lc. 1:66; 21:14; Fapte 5:4; etc. Expresiile cu prosopon pot fi de asemeni privite ca 
semitisme: Lc. 1:76 {cf. 7:27); 9:52, pro prosopon; 2:31, kata prosopon; 21:35, epi prosopon; 9:51, 
53. La fel, expresii cum sunt doxazein ton theon (8 oxi);poiein eleos meta (Lc. 1:72; 10:37) 
megalunein eleos meta (Lk. 1:58); poiein kratos (Lk. 1:51). Luca translitereaza in grece§te cuvinte 
evreie§ti cum sunt sikera (1:15); batos (16:6); koros (16:7) (vezi discutia lui J. M. Creed, The 
Gospel According to St. Luke, London: Macmillan, 1930, p. lxxix, etc.). Totu§i semitismele din 
Luca-Fapte ar putea fi atribuite §i surselor folosite, nu doar evanghelistului Luca. in acela§i timp, 
Luca dovede§te o atentie deosebita fata de indepartarea semitismelor, prin comparatie cu ceilalti 
sinoptici, cu Matei §i Marcu. De exemplu, avem 3 1 de amin-mi in Matei (expresie semitica), 14 in 
Marcu, §i doar 6 in Luca (cf. NT Greek Text, UBS 3; L. Knox, Some Hellenistic Elements in 
Primitive Christianity, London: OUP, 1944, pp. 1-29; mai ales p. 7). 

H. J. Cadbury, The Making of Luke-Acts, London: Macmillan, 1958, p. 122. Vederi similare sunt 
discutate in Diefenbach, Komposition, pp. 31-39. 

E. Pliimacher, Lukas als hellenistischer Schriftsteller: Studien zur Apostelgeschichte, Gottingen: 
Vandenhoeck, 1972, pp. 38, 51, 57. Acest fel de imitare se poate observa §i la Filo §i Josefus Flavius 
(Diefenbach, Komposition, p. 40). 

37 Brodie, "Greco-Roman Imitation" and "Luke 7:36-50 as an Internalization of 2 Kings 4:1-37"; 
"Towards unravelling Luke"s use of the Old Testament: Luke 7: 11-17 as an imitation of 1 Kings 
17:17-24", NTS 32 (1986), 247-267; "Luke as an Imitation and Emulation of the Elijah-Elisha 
Narrative," in E. Richard (ed), New Views on Luke and Acts, Collegeville, MN: Liturgical, 1990, 
78-85; "The Departure for Jerusalem (Luke 9:51-56) as rhetorical imitation of Elijah"s departure for 
the Jordan (2 Kgs. 1:1-2:6)", Bib 70 (1989), 96-109. O pozitie apropiata are si G. J. Steyn, 
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In mod caracteristic, si reflectand pana la un punct o metoda hibrida, el il vede pe 
evanghelistul Luca asemeni unui autor greco-roman care se foloseste de 
conventiile eleniste dar utilizeaza exclusiv modelele Vechiului Testament 
(LXX). 38 Doar un numar restrans de autori au aratat ca pot concepe si un tip de 
analiza diferit, de tip compozitional (Dodd, Hedrick), care se alia in 
corespondenta directa cu preceptele literare eleniste. 39 Acesti autori, insa, nu au 
intrat in amanunte si nu au studiat implicatiile teologice ale acestei perspective. 
Ca raspuns la aceasta stare a cercetarii actuale, articolul de fata isi propune sa 
atraga atentia asupra existentei unei paradigme a intalnirilor semnificative in 
timpul unei calatorii deosebite, cu rasturnare de destin, care apare repetat in Luca 
si in Fapte apostolilor, si constituie o marturie importanta a interesului 
evanghelistului pentru reprezentarea dinamica si proclamatoare a persoanei si 
lucrarii lui Isus, in plan istoric, literar si teologic. 

Pentru a facilita aceaste observatii studiu, acest articol trece in revista conceptiile 
eleniste despre mimesis prin referire la trei tipuri principale de teorii despre 
reprezentare (a) din perspectiva filosofic-literara a lui Plato, Aristotel, Dionysius 
din Halicarnas, Longin, etc., 40 apoi (b) din perspectiva istoricilor elenisti 
(Polybios, Duris din Samos, Theopomp din Chios, Filarch, Efor, etc.), 41 precum si 



"Intertextual Similarities between Septuagint Pretexts and Luke"s Gospel", Neot 24 (1990), 
229-245. 

38 Ideea a fost preluata §i de altii ca Spencer, Philip, p. 137; H. Gross, "Motivtransposition als 
iiberlieferungs-geschichtliche Prinzip im Altes Testament", BEthL, 12-13 (1959), pp. 325-334. 
Pentru R. Alter aceste istorisiri sunt clasificate ca "scene-tip" (Alter, The Art of Biblical Narrative, 
N.Y.: Basic Books, 198 1). W. Berg ofera o discutie generala in, Die Rezeption alttestamentlicher 
Motive im Neuen Testament dargestellt an den Seewandelerzdhlungen, Freiburg: Hochschul, 1979; 
J. Rius-Camps, "Cuatro paradigmas del Pentateuco refundidos en los Hechos de los apostoles", EstB 
53(1995), 25-54. 

C. W. Hedrick, "What is a Gospel? Geography, Time and Narrative Structure', in PerspRelSt 10 
(1983), 255-268; Hedrick, C. W. Parables as Poetic Fictions. The Creative Voice of Jesus, Peabody, 
Mass.: Hendrickson, 1994. C. H.Dodd, "The appearances of the risen Christ: an essay in form- 
criticism of the gospels", in Studies in the gospels, essays in memory ofR.H. Lightfoot, D. E. 
Nineham (ed), 9-35. Oxford: Oxford UP, 1957. 

Din editiile in rom., amintim Platon, Republica, ed. bilingva, A. Cornea (introd., trad., note), vol. 
1-2, Bucure§ti: Teora (Universitas), 1998; Aristotel, Poetica, D.M. Pippidi (trad. §i note), ed. 3, rev. 
de S. Petecel, Bucure§ti: Editura IRI, 1998; M. Marinescu-Himu §i A. Piatkowski, Istoria literaturii 
eline, Bucure§ti: Editura Stiintifica, 1972; Demetrios, Tratatul despre stil, C. Balmus. (trad. §i note), 
Iasi: A. Terek, 1943; etc. 

41 E. Cizek, Istoria in Roma antica (teoria si poetica genului), Bucure§ti: Teora (Universitas), 1998; 
Diodor din Sicilia, Biblioteca istorica , R. Hincu §i V. Iliescu (trad), Bucure§ti: Sport-turism, 1981; 
Diogene Laertiu, Vietile si doctrinele filosofilor, C. I. Balmu§, A.M. Frenkian (trad), Ia§i: Polirom, 
1997; D. M. Pippidi, Proza istorica greaca, Bucure§ti: Editura pentru Literatura Universale, 1970; 
idem, Studii de istorie a religiilor antice, Bucure§ti: Teora (Universitas), 1998; Plutarch, Vieti 
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(c) din perspectiva literaturii greco-romane in general, cu atentie deosebita fata de 
literatura iudaismului elenist intertestamental (literatura pseudepigrafa). 42 

1. Intelesul social, etic, si filozofic al reprezentarii (mimesis) ne ajuta sa 
intelegem problemele raspandirii evangheliei in primul secol AD 

Reprezentarea culturala in sensul de imitare artistica a vietii ori ca reflectie 
filosofica, a fost tratata in mod complex, chiar daca la un nivel ridicat de 
generalitate, de Plato. Discutia valorii etice si politice a reprezentarii in cetatea 
elenista, pe care Plato o dezvolta in doua dintre cartie sale, Republica si Legile, se 
dovedeste un important punct de plecare pentru intelegerea mentalitatii eleniste 
conservatoare cu care a fost nevoita sa se confrunte crestinatatea in primele secole 
AD. 

Atitudinea lui Plato fata de creatiile artistice si asupra noutatilor culturale este 
extrem de precauta, din acest punct de vedere. 43 Astfel, pentru el imitatia 
(artistica: in artele plastice, drama, literatura, sau profana: in profesii ca tamplaria, 
constructiile, etc.) este un lucru inferior, 44 chiar daca se foloseste de puteri 
creatoare, deoarece ea nu exprima fidel realitatea, 45 ori modelele divine, ceresti 
("ideile", realitati spirituale percepute de om) si poate afecta integritatea filosofica 
si morala a unei persoane sau a societatii, 46 chiar formarea caracterului. 47 De 
aceea, Plato recomanda supervizarea artelor de catre o comisie de inspectori 
culturali si imitarea doar a modelelor pozitive. 48 Filosofii si actorii straini trebuie 
supusi unei mterogatn severe, ca nu cumva sa mtroduca vreo movatie in viata 



paralele,N. I. Barbu (trad), Bucure§ti: Editura §tiintifica, vol. 1-5 (1960, 1963, 1966, 1969, 1971); 

Polybios, Istorii , A. Piatkowski (trad), vol 2, Bucure§ti: Editura §tiintifica §i Enciclopedica, 1978; 

idem, vol. 3, Bucure§ti: Editura §tiintifica, 1995; 

C. Tacitus, Anale , Gh. Dutu (trad), Bucure§ti: Humanitas, 1995; Herodot, Istorii, ed. bilingva, A. 

Piatkowski §i F. §tef 

(introd., trad., note), vol. 1-4, Bucuresti: Teora (Universitas), 1998-1999, etc. 

In limba romana exista cateva carti referitoare la iudaismul intertestamental, cum ar fi C. Badilita, 
Trei Apocrife ale Vechiului Testament. Iosifsi Aseneth; Testamentul lui Iov ■; Testamentul lui 
Avraam , Ia§i: Polirom, 2000; P. Cretia §i C. Badilita, Apocalipsa lui loan in traditia iudeo-crestina 
, Bucuresti: Humanitas, 1998; Enoch, Cartea lui Enoch , G. Constantin, D. D. Farcas. (trad), 
Bucuresti: Editura Miracol, 1997, etc. 
43 Plato, Legile, 952e.6-953a.l. 
44 Plato, Republica. 603b.3-4. 



Plato, Rep. 597e.3-4. 

Plato, Rep. 393c. 5-6. 

Plato, Rep. 395-397; 695-697; Legile, 817a-e; 798e.4- 

Plato, Legile 654b-657b; 668a-e; 797b-c; 799b; 817a- 

'Plato, Legile SllcA-S. 



Mrnal Teologic vol.1, no.l, 2002 

cetatii. 50 Inspectori culturali ai orasului elenist sunt avertizati sa nu incurajeze 
necritic imitatia culturala. 51 

Din acest punct de vedere, apostolii si evanghelistii NT, printre care si Luca, nu 
sunt nicidecum un soi de personaje inofensive pentru cetatea elenista. Luca 
faciliteaza cititorului sau elenist un contact direct cu mesajul si stilul VT (LXX) si 
vorbeste despre un Dumnezeu unic; Isus este proclamat ca imparat, salvator si 
mijlocitor unic al omenirii, de natura divina (cf. dialogurile si imnurile din 
naratiunile nasterii, Lc. 1-3; predica lui Petru la Cincizecime, Fapte 2:14-36; 
apararea lui Stefan, Fapte 7:2-57; predica lui Pavel in Atena, Fapte 17:22-31, 
etc.)- Cetatea elenista este asediata cultural de evanghelia mantuirii prin Isus. 
Unul din exemplele cele mai clare de conflict cultura-evanghelie in scrierile lui 
Luca este vindecarea roabei posedata de un spirit de ghicire (un spirit al lui 
Python), din Fapte 16:18-19. Stapanii elenisti ai sclavei, scandalizati de vindecare, 
ii acuza pe Pavel si pe Sila prin cuvinte imprumutate parca direct din Plato: 
"Oamenii acestia ne tulbura cetatea; sunt niste Iudei, care vestesc niste obiceiuri, 
pe care noi, Romanii nu trebuie nici sa le primim, nici sa le urmam" (Fapte 
16:20-21). 52 O situatie similara apare in Efes (Fapte 19:26-27). inainte de 
convertire, Saul, persecutorul, fusese si el animat de o reactie antagonica 
asemanatoare impotriva crestinilor, a celor de pe Cale (Fapte 8-9). Ecourile 
reactiei marilor preoti fata de Isus se intalnesc in explicatia lui Cleopa cu privire 
la rastignire (Luca 24). Famenul etiopian trece printr-o transformare culturala si 
de credinta de aceeasi anvergura, "imitand" (adoptand) credinta lui Filip, si 
ducand-o mai departe in Etiopia. Exista, asadar, in Luca-Fapte, studiul nostru de 
caz, o serie de confruntari clare intre cultura locala si mesajul universalist al 
evangheliei, ce pot fi descrise bine ca probleme de transformare culturala 
(mimesis cultural). Metoda transformarii este imitarea (urmarea) celor ale caror 
vieti au fost schimbate de Hristos. 

2. Teoriile literare ale reprezentarii faptelor in scris sunt relevante pentru 
intelegerea selectiei de fapte si a accentelor teologice prezente in Noul 
Testament. 

Aristotel a adoptat o alta perspective in discutarea imitatiei si a reprezentarii, in 
comparatie cu Plato. 53 Pentru el, imitatia are de a face cu creativitatea. 54 in 



50 Plato, Legile 952e.6-953a.l. 
5 'Plato, Legile 951d.l-952d.6. 
52 cf. Plato, Legile 817a.l-e.4. 

Else, Aristotle 's Poetics, p. 12. 
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particular, studiul sail de teorie literara, Poetica, el se ocupa de reprezentarea 
narativa a evenimentelor in tragedii ori opere epice, adica de interventia 
redactionala-compozitionala a autorului asupra evenimentelor astfel meat 
istorisirea, in timpul redus al reprezentatiei, sa fie cat mai elocventa. 
Reprezentarea literara, dupa Aristotel, cere folosirea unei linii narative echilibrate, 
bine structurate, o emulare selectiva a actiunilor reale, o buna plasare a punctului 
culminant. Teoria sa este in mod particular importanta pentru studiul nostra, 
furnizand limbajul si criteriile de evaluare a reprezentarii istorice-teologice in 
Luca-Fapte. 

Compozitia tragediei grecesti se bazeaza astfel, conform lui Aristotel, pe folosirea 
a sase elemente compozitionale majore, anume intriga sau reprezentarea actiunii 
(muthos), personajele sau reprezentarea caracteralui omenesc (ethos), dictie sau 
calitatea exprimarii (lexis), ratiune sau logica naratiunii (dianoia), calitatea punerii 
in scena sau "spectacolul" (opsis), si lirismul comunicarii (melopoiia). 55 
Dintre toate, intriga este vazuta ca o caracteristica esentiala operelor epice, ea 
fiind temelia, sufletul compozitiei (arche men oun kai hoion psuche ho muthos tes 
tragodias), 56 scopul tragediei. 57 Relatia dintre intriga si evenimentul reprezentat 
implica o corespondenta foarte stransa, o logica asemanatoare cu cea a 
intamplarilor reale, bazata pe o perceptie eficace a unitatii de desfasurare a 
actiunii (unitatea narativa a intrigii operei de teatru corespunde unitatii 
temporal-spatiale a evenimentului real, precum si intentiei unitare de comunicare 
a autorului). Gasim astfel ca intriga este o reprezentare adecvata a actiunii reale, o 
sinteza a faptelor (estin de tes men praxeos ho muthos he mimesis, lego gar 
muthon touton ten sunthesin ton pragmaton). 58 

Aristotel mentioneaza patra evenimente principale ale stracturii narative a intrigii: 
rasturnarea de situatie (peripeteia), scena de cunoastere, recunoastere sau 
descoperire care duce la o noua calitate in desfasurarea actiunii (anagnorisis), 
tema suferintei omenesti care subliniaza dramatismul si realismul existentei 
reprezentate (pathos) si constructia trasaturilor omenesti, a personajului, care 
subliniaza caracteral reprezentativ, general uman al rolurilor ori al personajelor 



R. McKeon, "Literary criticism and the concept of imitation in antiquity", in R. S. Crane (ed), 
Critics and criticism: ancient and modern, 147-175, Chicago, IL: University of Chicago, 1952, p. 
152. 

"Aristotle, Poetica, 14450a.5-10. 
56 Aristotle, Poetica, 1450a.37. 
"Aristotle, Poetica, 1450a.23-25. 
58 Aristotle, Poetica, 1450a.3-5. 
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(ethos). Naratiunile pot fi simple sau complexe, in functie de intriga, iar cele 
complexe contin atat rasturnari de situatii cat si evenimente de cunoastere- 
recunoastere (intalniri semnificative, descoperiri de identitate, etc.), ambele 
creand un efect puternic de transformare pivotala a destinului personajului 
principal (metabasis). 

Toate aceste caracteristici ale intrigii trebuie impletite in tesatura naratiunii astfel 
incat complexitatea ei sa creasca din introducere pana in punctul culminant 
(construind asa zisa "complicatie", desis, si sa se simplifice mai pe urma, ori sa se 
focalizeze pe un simbol, pana in final (construind deznodamantul, lusis). 61 
Aceasta discutie este cat se poate de relevanta pentru felul in care evanghelisti 
pun in scris mesajul despre intalnirea cu Isus eel inviat, despre cunoasterea- 
recunoasterea Sa ca Dominus et Deus. Luca foloseste in mod clar astfel de 
aranjamente stilistice in prezentarea multora din intamplarile istorisite de el (de 
exemplu, convertirea lui Zacheu - cand Isus trece pe drum prin Ierihon, intalnirea 
celor doi ucenici cu Isus pe drumul spre Emaus, convertirea lui Saul pe drumul 
spre Damasc, convertirea Etiopianului pe drumul spre Gaza, etc.). Este interesant 
sa observam ca Isus insusi isi organizeaza in felul acesta multe din parabolele 
sale, asa cum apar ele in evanghelia lui Luca, de exemplu, istorisirea intoarcerii 
fiului risipitor, a milei active a samariteanului milostiv, etc. Aici mimesisul 
reprezentativ atinge o culme stilistica, deoarece autorul stie sa selecteze ce este 
esential, sa pastreze unitatea istorisirii, sa accentueze punctul culminant si 
invatatura de baza in chip magistral. O asemenea prezentare insa, nu dovedeste 
doar stiinta literara, ci si o subtila apologie a mesianitatii lui Isus, o curajoasa 
polemica, in haine literare, cu ideologia timpului. 

3. Teoriile eleniste de reprezentare ale istoriei ne ajuta sa contextualiz&m 
cultural cartea Faptele apostolilor, pregatindu-ne sa percepem nuantele 
ideologice ale proclamarii evanghelieL 

In al treilea rand, astfel, teoria reprezentarii trebuie analizata si din punctul de 
vedere al istoricilor elenisti tarzii, care respecta unele din preceptele lui Aristotel 
adaugand, insa, si cateva elemente specifice. Aceasta perspective este importanta 
pentru noi cu atat mai mult cu cat Luca este si el privit ca eel dintai istoric al 



59 Aristotle, Poetica, cap. 10-15. Semnificatia primara a lui "ethos" este de "caracteristica", "obicei", 
"maniera", prin extensie Tnsemnand §i "personaj literar", sau "rol" (cf. H. G. Liddell and R. Scott, A 
Greek-English Lexicon, A New Edition, Revised and Augmented Throughout by H. S. Jones et al., 
Oxford: Clarendon, 1958 (1925), p. 766). 
60 Aristotle, Poetica, 1452a. 10-20. 
61 Aristotle, Poetica, 1455b.25-30. 
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bisericii primare. Observam ca istorici elenisti cum sunt Theopomp, Filarch, 

Theofor, Efor, si Duris din Samos, realizeaza o sinteza aparte intre redarea istoriei 

ca atare si redarea ei impreuna cu efectele ei dramatice, tragice, cu scop 

moralizator. 62 

Theopomp este primul care se desparte de traditia conservatoare a lui Tucidide si 

Xenofon. 63 in mod caracteristic, el se concentreaza pe rolul individului in istorie, 

nu pe eel al statului ori al orasului. 64 Este primul care foloseste cuvantul praxeis 

(fapte) cu sensul de "istorie a cuiva" sau unei institutii (o conceptie la care va 

subscrie si Luca, in "Faptele apostolilor", in care descrie istoria primilor ani ai 

bisericii). Astfel, Theopomp trateaza istoria Greciei prin referire in principal la 

viata lui Filip, tatal lui Alexandru Macedon, mai degraba decat asupra statului 

grec. 65 

Filarch, un al istorie din aceeasi scoala, are un stil inca si mai "senzationalist", 

saturat cu descriptii dramatice, apropiat chiar de stilul literar al tragediei. 66 

In particular, poate fi mentionat Duris din Samos, un istorie din aceasi scoala cu 

ceilalti amintiti pana acum, care face referinta directa in scrierile sale la folosirea 

tehnicilor de reprezentare (mimesis) in istorie. Desi continuator al lui Theopomp 

si a celorlalti, el ii critica sever pentru ca "ei au falimentat [literar], nedand 

reprezentarii [mimesis] locul meritat, neasigurand o descriere placuta, ci 

preocupandu-se doar de o consemnare impresionista", oute gar mimeseos 

metelabon oudemias oute hedones en to frasai, autou de grafein monon 

epemelethesan. 67 

Astfel de istorici, care accentueaza nu doar corespondenta "fotografica" cu 

evenimentul reprezentat ci subliniaza elementele esentiale prin mijloace 

dramatice, de vie descriere a faptelor, ne dau un model important in intelegerea 

stilului de istorie elenist al lui Luca. 



Pedech, P., Trois Historiens Meconnus: Theopompe - Duris - Phylarque, Collection d'etudes 
anciennes (119), Paris: Les Belles Lettres, 1989, pp. 9, 253. 

Pedech, Trois Historiens, p. 8. 

Pedech, Trois Historiens, pp. 8, 253. 

cf. M. A. Flower, Theopompus of Chios: History and Rhetoric in the Fourth Century BC, Oxford: 
Clarendon, 1994, pp. 148-183; G. S. Shrimpton, Theopompus the Historian, Montreal: 
McGill-Queen's UP, 1991; Pedech, Trois Historiens, p. 248. Din aceste motive, Polibiu il critica pe 
Theopomp acuzandu-1 ca este insuportabil de subiectiv §i mult prea dramatic in prezentare (Istorii, 
8.11.3-4). 

66 Polibiu, Istorii, 2.56.8-10, 2.56.13.4-14.1; cf. F. W. Walbank, "Profit or Amusement: Some 
Thoughts on the Motives of Hellenistic Historians", in H. Verdin, G. Schepens §i E. de Keysen (ed), 
Purposes of History: Studies in Greek Historiography from the 4th to the 2nd centuries BC, 253- 
266, Leuven: Leuven UP, 1990, mai ales p. 254. 

Duris, Fragmenta 2a, 76 (F 1.2). 
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4. Punerea in tablou a vietii omene§ti in cadrul nuvelelor eleniste este 
relevanta pentru intelegerea modului in care scriitorii NT isi confrunta 

cititorii cu nevoia unei aventuri totale, de schimbare a vietii. 

In al patrulea rand, reprezentarea surselor include si dimensiunea ideologica a 
autorului, in cazul nostru convingerile sale teologice. Ca orice autor din timpul 
sau Luca scrie istorie in chip ideologic, adica teologic, expunand cu claritate nu 
numai faptele ca atare ci si semnificatia lor, domnia universale a lui Hristos. in 
privinta aceasta, relatarile VT, nuvelele si legendele eleniste, precum si descrierile 
geografice greco-romane contextualizeaza bine din punct de vedere cultural ideea 
de reprezentare cu nuanta ideologica. 

O prima evidenta a patrunderii ideologiei in literatura vine din fenomenul 
nuvelistic elenist. care este in general contemporan cu Luca. Moda nuvelei 
eleniste incepe aproximativ din 100 BC cu romanta lui Ninos, continua cu 
Callirhoe (25 BC - AD 50), a lui Chariton, cu Babilonicele lui Iamblich (sec. 2 
AD) si include Etiopicele lui Heliodor si Viata lui Apollonius din Tyana, a lui 
Filostrat (sec. 3-4 AD). 68 

Chiar daca crestinismul are radacini iudaice, cei dintai crestini au trait in cultura 
traditionala specifica imperiului roman timpuriu, lumii comune eleniste 
(oikoumene). Ca produse ale acestei lumi comune (oikoumene), nuvelele isi 



Pervo, Profit, p. 87; S. P. si M. J. Schierling, "The Influence of the Ancient Romance on Acts of 
the Apostles", The Classical Bulletin 54 (1978), 81-88; J. R. Morgan, "Introduction", in J. R. 
Morgan si R. Stoneman (eds), Greek Fiction. The Greek Novel in Context, London: Routledge, 
1994, 1-12; B. E. Perry, The Ancient Romances: A Literary Historical Account of Their Origins, Los 
Angeles, CA: University of California, 1967; B. P. Reardon, The Form of Greek Romance, 
Princeton, NJ: Princeton UP, 1991; idem, Collected Ancient Greek Novels, Berkeley, CA: 
University of California, 1989. Multe nuvele eleniste au fost traduse si in limba rom, de ex. L. 
Apuleius, Magarul de aur. Metamorfoze, I. Teodorescu (trad.), Bucuresti: Editura de Stat pentru 
Literatura si Arta, 1958; Chariton, Chaireas §iCallirhoe, F. Bechet (trad.), Bucuresti: Univers, 1999; 
Longos, Dafnis §i Cloe, P. Cretia (trad, si note), Bucuresti: Univers, 1999; Heliodor, Teagene $i 
Haricleea (Etiopicele), P. Cretia si M. Marinescu (trad, si note), Maria Marinescu-Himu (pref.), 
Bucuresti: Minerva, 1970; Filostrat, Viata lui Apollonios din Tyana, M. Alexianu (trad.), A. 
Piatkowski (introd., note), Iasi: Polirom, 1997, etc. O mare parte din nuvele au supravietuit doar in 
fragmente, multe din ele fund redate sau repovestite de patriarhul bizantin Fotie care a compus o 
compilatie, numita Biblioteca, aprox. la mijlocul sec. 9 d. H. (cf R. Henry, Bibliotheque [par] 
Photius, R. Henry (trad.), Paris: Belles Lettres, 1960; N. G. Wilson, Photius, The Bibliotheca, a 
selective translation and notes, London: Duckworth, 1994. 

Dupa cum subliniaza Morgan, nuvelele din sec. 1 i.H.- sec. 4 d.H. au aparut ca o consecinta directa 
a accentului pus pe oratorie, suprema proba de excelenta intelectuala si politica in lumea antica. Cu 
talentul lor, oratorii au intervenit in literatura, in lumea teatrului si in universitate influentand cultura 
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plaseaza actiunea adesea chiar in locurile unde a aparut si s-a dezvoltat 
crestinismul: in Antiohia lui Barnaba, Tarsis-ul lui Pavel, Efesul lui loan, 
Alexandria lui Marcu, Smyrna lui Policarp. 70 in plus, nuvelele eleniste includ 
adesea scene istorice si literare tratate conform regulilor lui Aristotel (aventuri, 
rasturnari de situatii, intalniri semnificative pe cale, invieri din morti sau 
"aproape" invieri din morti, refaceri de familii, reabilitari sociale si politice, 
intalniri cu zeitati care cer o schimbare a vietii, etc.), multe din ele reprezentand 
paralele culturale importante pentru relatarile lui Luca. in acest context trebuie 
amintita, insa, si literatura septuagintala care are continut nuvelistic, cum ar fi 
cartile lui Tobit, Iudit, chiar cartile lui Daniel si Estera. Aceste scrieri 
iudaic-eleniste adauga la motivul intalnirii pe cale cu reprezentantii voiei lui 
Dumneze si pe acela al suferintei si al ispasirii, adica exact esenta motivului 
mesianic. Calatoriile din aceste scrieri pornesc nu doar ca aventura, ci din nevoia 
unei izbaviri, dintr tensiunea unei nevoi si a unei asteptari mesianice: 7 

[in nuvelele iudaice] exista o accentuare a tensiunii, a 
primejdiei, conflictul este mai accentuat si aria 
problematicii este concentrata, focalizata asupra catorva 
personaje care poarta povara necazului familiei lor extinse, 
si prin generalizare, a tuturor iudeilor. 72 

Literatura iudaica elenista, astfel, tinde sa nu priveasca istorisirile de calatoriii ori 
aventuri doar ca oportunitati de noi experience si intelepciune, cun ar lasa poate, 
sa se inteleaga, autori ca Ben Sirah, de exemplu, ori Filo, 73 ci si ca oportunitate 

vremii. Nuvelele sunt produse literare marcate de standarde literare §i efecte stilistice, de o retragere 
intr-un trecut al imaginatiei, idilic §i eroic (Morgan, "Introduction", p. 5). Iamblichos, autorul 
Babiloniacelor (aprox. sec. 2, d.H.) este descris de Fotie ca orator (Biblioteca, cod. 94.10). 

R. F: Hock, The Greek Novel. Greco-Roman Literature and the New Testament, in D. E. Aune 
(ed), SBL Sources for Biblical Scholars (21), Atlanta, Georgia: Scholars Press, 1988, p. 139. See 
V. K. Robbins, "Rhetoric and Culture: Exploring Types of Cultural Rhetoric in a Text", in Porter §i 
Olbricht (ed), Rhetoric, 443-463, pp. 443, 447, 453. 

Navone, Theology of Story, p. 55. 

L. M. Wills, "The Jewish Novellas", in J. R. Morgan and R. Stoneman (eds), Greek Fiction: The 
GreekNovel in Context, London: Routledge, 1994, 223-238, p. 224; cf. Pervo, Profit, pp. 1 19-121. 
O parere opusa are S. A. Cummins, in "Jesus and the Story of Israel: Jewish Narrative Models and 
the Christian Gospel Genre" (paper presented at SBL International Meeting 1996). 
73 N. Calduch-Benages noteaza ca potrivit lui Ben Sirach "el valor profundamente pedagogico de los 
viajes" (cf. "Elementos de inculturacion helenista en el libro de Ben Sira: los viajes", EstB 54/3 
(1996), 289-298). Cf. Sirach 8:16; 26:12; 31:9-17; 36:2; 42:3; 51:13; Prov. 26:17. O atitudine 
similara o are §i Filo, care recomanda calatoria pe mare §i uscat ca metoda de invatatura (De 
Ebrietate, 158.6-7, kan ei pezeuein kai plein dei, ges kai thalattes achri ton peraton afikneitai, hina 
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de salvare individuald, de izbdvire, eliberare, de restaurare a destinului. 
Contributia diverselor feluri de iudaism la cultura elenista consta nu doar in 
accentuarea elementului dramatic, de suferinta si pedeapsa a omului in urma 
neascultarii zeilor (un motiv comun in tragedia greaca), ci si motivul izbavirii, al 
salvarii mesianice, in care se implica insusi Dumnezeu. 

Domnia suverana a Dumnezeului biblic se confrunta, insa, cu ideologiile militare 
si politice ale veaculuri. De exemplu, o expresie importatna a prezentei ideologiei 
in literatura se gaseste in scrierile geografice (descrieri, istorie, rapoarte) din 
primele trei-patru secole AD. Din motive practice, literatura geografica romana 
includea clar ideologia imperiala: 

Scriitorii romani nu au incercat sa aduca vreo contribute 
originala la cartografierea stiintifica a lumii de atunci, ci, au 
cautat mai degraba sa adapteze conceptiile grecesti la 
interesele statului roman. Pentru romani, hartile lumii aveau 
valoare in masura in care erau geopolitice si serveau 
propaganda si serviciile administrative. 74 

A discuta geografie, deci, intr-o carte, insemna si a face politica, in mod implicit. 
Nu se poate trece cu vederea, astfel, ca scrierile lui Luca includ o teologie 
dinamica, corespunzatoare planului de raspandire a evangheliei in intreaga lume 
geografica cunoscuta atunci, pana la marginile lumii. 75 Comentatori importanti ai 
timpului nostru afirma, astfel, ca Luca scrie agresiv din punct de vedere cultural si 
geografie, asediind pozitiile ideologiei imperiale greco-romane: 

Luca isi structureaza in asa fel naratiunea incat eroul sau 
invadeaza teritoriul culturii grecesti: mai intai porturile minore 
ale marii Egee, apoi Mediterana insasi ("marea greaca"). 
Aceasta aventura este la fel de indrazneata ca si zugravirile din 

ide tipleon e akouse kainoteron, etc.). Plato recomanda ca inspectorii culturali ai cetatii ideale sa 
calatoreasca pentru a descoperi noi talente, "oameni divin inspirati", intelepti (Legile, 951b.5-c.4). 
Merita observat ca §i Isus atribuie asemenea calatorii Iudeilor, care calatoreau mult sa gaseasca un 
prozelit vrednic: "Vai de voi, carturari §i Farisei fatarnici! Pentru ca voi inconjurati marea §i 
pamantul, ca sa faceti un tovara? de credinta; §i, dupa ce a ajuns tovaras. de credinta, faceti din el un 
fiu al gheenei, de doua ori mai rau decat sunteti voi in§iva." (Mt 23: 15). Imaginea este aici foarte 
dramatical o calatorie care, dupa toate standardele, trebuia sa-I duca la descoperirea unei persoane 
de o moralitate superioara, se sfar§e§te prin crearea unui caracter inrait dincolo de orice comparatie. 
Ravna iudeilor este efectiv desfiintata prin finalitatea prozelitismului lor. 
74 Scott, "Horizon", pp. 487-488. 
Praeder, "Sea Voyages", p. 684. 
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Iseum, §i potential - eel putin pentru cititorul grec - mult, mult 

mai nelini§titoare. 76 
Cu con§tiinta politica a ideologului, sau cu arta rafinata a scriitorului, dar mai presus de 
acestea, cu inima calda a evangelistului care cunoa§te personal schimbarea produsa in 
viata sa de domnia lui Hristos, Luca dovede§te ca stapane§te metodele contemporane lui 
de reprezentare literara-istorica a evangheliei. In esenta pentru Luca reprezentarea istoriei 
(mimesis) este guvernata de o suma de metode §i convingeri prin care adreseaza lumii sale 
un mesaj clar, bine contextualizat cultural, atat in forma cat §i in nuantele apologetice ale 
continutului. Reprezentarea culturala a evangheliei in lumea elenista, a§a cum este ea 
facuta in NT, ne adreseaza o provocare neechivoca. Evanghelia trebuie predicate relevant 
nu cu un limbaj de lemn, ci in dialog cu principalele tendite §i creatii ale epocii in care 
traim. In articolele viitoare, speram sa aprofundam aceasta tema privind mai de aproape 
solutiile narative folosite de evanghelistul Luca, subliniind in ele idei pe care le-am putea 
folosi §i noi, credincio§ii de azi. 



76 Alexander, "Journeyings", pp. 38-39. Alexander atrage atentia ca, in sec. 3 AD, Eusebius din 
Caesarea, Demonstrarea Evangheliei, 3.5.1 14d. 1-2 scrie "Haideti sa mergem in alte tari straine, ?i 
sa le rasturnam toate institutiile"; iar in 3.5.1 15c. 5-7 acela§i autor cre^tin spune "Cum poate cineva 
sa i§i imagineze ca ni^te oameni saraci ?i needucati ar fi putut compune asemenea scrieri, ca sa 
formeze o conspiratie ce invadeaza imperiul roman?". 
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Paradigma academica a misiunii creatine contemporane 

Lect. drd. Corneliu Boingeanu 

Odata cu cresterea interesului academic, de studiere noetica a dogmelor 
crestine, structura praxiologica a institutiilor creatine a inceput sa paleasca in 
importanta. Curentul iluminist ce a inceput sa "sufle" cu multa intensitate in 
Europa la inceputul secolului al XVIII-lea si care si-a pastrat intensitatea pana in 
zilele noastre, a sedimentat si in spatiul eclesial romanesc un grup de persoane 
fascinate de culmile implinirilor "rationale" care au devenit o atractie si in sfera 
studiului teologic specializat. Ca urmare, studiul academic a polarizat atentia 
lumii crestine spre universul epistemic in incercarea acesteia de a "tine pasul" cu 
societatea seculara si de asi pastra relevanta in fata unei epistemologii idealiste. 
Trebuie sa recunoastem ca efortul institutiei noastre de invatamant teologic de a 
oferi abilitati academice slujitorilor eclesiali a fost incununat cu succes chiar de la 
inceputul timid al existentei sale. Datorita acestui fapt societatea romaneasca n-a 
fost lipsita de marturia unor oameni ai lui Dumnezeu care au comunicat adevarul 
divin intr-o forma academica adecvata culturii contemporane. 

Insa, aceasta preocupare noetica a academiei crestine a produs si efecte 
adverse in spatiul eclesial. Ceea ce este de interes aici este nefasta distinctie dintre 
domeniul teologiei practice si eel al teologiei dogmatice sau biblice. Elementele 
negative nu sunt legate de diversificarea metodologica de studiu specializat al 
diverselor domenii teologice ci de "divortul" rezultat in urma acestui demers 
teologic intre episteme si praxis. 11 Consecintele negative pe care le are 
preeminenta epistemologiei crestine asupra praxisului crestin sunt identificate si 
in perceptia pe care Biserica din contemporaneitate o are cu privire la misiune si 
misionari. Este cunoscut faptul ca aceasta categorie de slujire eclesiala nu se afla 
in randul disciplinelor privilegiate in studiul teologic si nici in randul slujirilor 
apreciate in cadrul eclesial. In acceptiunea celor mai multe persoane din mediul 
evanghelic, misionarul este un slujitor de o categorie inferioara pastorului sau 
invatatorului. 

Scopul acestei lucrari este sa demonstreze, dintr-o perspective teologica, 
faptul ca misiunea crestina nu este, asa cum se percepe frecvent, un "copil 
adoptat" al teologiei crestine ci este eel mai natural rezultat al oricarui demers 



77 Vezi Paul Negrut, Revelafie, Scripturd, Comuniune: O interogatie asupra autoritatii in cunoasterea teologica, 
(Oradea, Cartea Cre§tina, 1996), pp. 15-24. 
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teologic. Ba mai mult, misiunea constituie matricea formativa a teologiei creatine. 
Astfel ca, din aceasta perspective epistemologica se poate afirma ca teologia 
crestina ori este misionara in continut ori nu este teologie de loc. 

In aceiasi ordine de idei, prezenta lucrarea isi propune sa demonstreze ca 
cea mai fireasca conexiune dintre episteme si praxis in sfera eclesiala este 
misiunea. In aceasta configuratie se poate afirma ca Biserica ori este misionara ori 
nu este Biserica de loc. 

Asa cum vom vedea, teologia buna este teologia aplicata care pastreza 
echilibrul intre dogma si actiune eclesiala. Iar aceast echilibru odata realizat 
determina o schimbare de paradigma misionara in contemporaneitate. 
Argumentul demersului nostru epistemologic se bazeaza, in prima instanta, pe 
identificarea unei noi chei hermeneutice de citire a textului Biblic. Potrivit acestei 
gramatici hermeneutice toate pericopele cuprinse intre Eden si Raiul etern, intre 
Avraam si Armaghedon contin diverse paradigme misionare care subliniaza 
natura misiunii crestine in conexiune cu teologia crestina. 

1. Paradigma misionara a Vechiului Testament. 

Conceptul de misiune este in mod frecvent asociat cu efortul Bisericii 
crestine, care de la originea ei marcata de insusi Hristos a fost intr-o continua 
preocupare de extindere. Ca urmare, documentul misionar eel mai des intrebuintat 
de Biserica crestina contemporana este textul sacru al Noului Testament. 

Acum, insa, este tot mai evident faptul ca aceasta tema nu poate fi examinata 
detasat de scrierile sacre ale Vechiului Testament care pot oferi un tablou complet 
al misiunii ce a debutat in "inima" lui Dumnezeu inca din vesnicie. 78 Ca urmare, 
inainte de existenta Bisericii in lume si chiar inainte de manifestarea ontologica a 
pacatului in univers Dumnezeu a intocmit un proiect misionar pe care 1-a adus la 
indeplinire prin Fiul Sau, Isus Hristos si pe care-1 continua si astazi prin lucrarea 
Duhului Sau eel Slant. 

l.l.Creatia: un document misionar. 

Unul dintre cele mai importante repere teologice ale Vechiului Testament 
il constituie manifestarea divina in creatie. Faptul ca Dumnezeu se afla atat la 
originea existentei universului creat cat si la originea existentei umane, schimba 



1 Pentru o abordare ampla a teologiei misiunii din perspectiva Vechiului si Noului Testament vezi Andreas J. 
Kostenberger si Peter T. O'Brien, Salvation to the Ends of the Earth: A biblical theologz of mission 
(Apolos, IVP, Illinois,2001). 
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radical nu doar conceptul filosofic legat de obaxsia ontologica a tuturor lucrurilor 
dar si perceptia actuala legata de relatia perichoretica dintre Dumnezeu, om si 
natura. 

Este cunoscut faptul ca in timp ce un anumit sistem epistemologic 
plaseaza existenta divina, existenta umana si natura creata in compartimente 
conceptuale ce permit schimbul aleatoriu de la o categorie la alta, astfel incat 
anumite elemente dintr-o categorie sa migreze spre o alta categorie (de ex. omul 
sau diverse elemente din natura sa ia locul lui Dumnezeu), un alt sistem 
epistemologic modern militeaza pentru o separatie completa intre aceste categorii. 
Potrivit acestui ultim sistem, trasferul dintr-o categorie spre alta nu este posibil in 
nici o circumstanta: Dumnezeu, omul si natura isi pastreaza pozitiile intre 
granitele de netrecut ale unei autonomii absolute. 

Primul sistem hermeneutic, pe de o parte, umple cu elemente 
transcendente, intr-un mod foarte neordonat, tiparul nostra conceptual inducand 
un haos generalizat in universul nostra epistemologic unde cuvantul de ordine 
devine "relativitatea". Al doilea gen hermeneutic, pe de alta parte, goleste de 
transcendenta, intr-un mod foarte ordonat, acelasi tipar conceptual lasand in urma 
o autonomic inerta a existentei umane. Astfel ca daca primitivitatea poate fi 
acuzata ca a "ars tamaie" pe altaral colapsului divin in imanenta, modernitatea, in 
schimb, poate fi incriminata de faptul ca "arde tamaie" pe altaral colapsului divin 
in transcendenta. Trist este ca in ambele cazuri generatiile umane au "ars tamaie" 
pe altaral unor dumnezei straini. 

Scriptura, in schimb, vorbeste despre o implicare initiala a lui Dumnezeu 
in creatie, fara de care creatia n-ar fi existat precum si de o continua prezenta 
divina in aceiasi creatie fara de care aceasta n-ar mai exista. Astfel ca, desi vorbim 
despre doua categorii ontologice distincte (Creator si creatie) nu putem neglija 
legatura perichoretica dintre acestea. Cu alte cuvinte, omul si natura creata n-ar 
putea exista fara o relatie ontologica cu Cel care le-a generat existenta. Asadar, 
ecuatia noastra epistemologica ar trebui sa includa manifestarea prezentei divine 
in creatie daca dorim ca aceasta din urma sa aiba sens. 

Mai mult decat atat, cata vreme agenda divina de lucra contine elemente 
strategice de misiune contemporana in universul creat si atata vreme cat omul ca 
si "coroana a creatiei" mai are inca invitatia participarii active la aceasta misiune, 
acest proiect misionar nu trebuie sa fie neglijat. Mandatul misiunii noastre 
contemporane ar trebui sa inceapa, poate, de aici: o schimbarea paradigmatica de 
atitudine de la "consumator" al creatiei lui Dumnezeu la aceia de "conlucrator" cu 
Dumnezeu in creatia Sa. Natura inconjuratoare este secatuita de numaral mare de 
consumatori egoisti ce au uitat mandatul initial primit de la Dumnezeu de a ingriji 
creatia. Batrana noastra planeta asteapta, inca, "cu o dorinta infocata" (Rom. 8: 
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19) implicarea misionara a "fiilor lui Dumnezeu" care aleg deliberat sa urmeze 
agenda divina de lucru in creatie. 

1.2.Babelul: un esec misionar. 

Strategia divina de misiune pentru om a fost stabilita odata cu originea 
vietii umane in Eden. Agenda divina continea mandatul potrivit caruia generatiile 
umane trebuiau sa se raspandeasca pe toata suprafata pamantului (Gen. 1:28). 
Acelasi mandat i-a fost incredintat lui Noe si fiilor sai indata dupa consumarea 
judecatii divine prin potop si aceiasi strategic misionara a fost reafirmata de 
Dumnezeu supravietuitorilor potopului: "cresteti, inmultiti-va si umpleti 
pamantul" (Gen. 9:1). 

Este surprinzator faptul ca in contextul acestei viziuni misionare, 
generatia de dupa potop decide sa aplice o alta strategic de lucru care in sumar 
suna cam asa: "Haidem, sa ne zidim o cetate si un turn al carui varf sa atinga 
cerul, si sa ne facem un nume, ca sa nu mai fim imprastiati pe toata fata 
pamantului" (Gen. 1 1 :4). Este evident ca aceasta strategia umana de lucru se afla 
in contradictie flagranta cu strategia divina si tocmai de aceea a sfarsit in esec. 
Babelul ramane, astfel, in istoria generatiilor umane, simbolul sumbru al 
neascultarii si independentei de Dumnezeu in raport cu planul strategic de 
misiune divina pentru omenire. 

"Bebelul" zilelor noastre moderne ar putea sa capete forma unei structuri 
eclesiale super-institutionalizate sau a unei identitati confesionale dusa la extrem; 
a unei structuri traditionale exacerbate sau a unui fanatism extrem; a unui 
conservatorism feroce sau a unui liberalism teologic extrem. Orice forma 
dogmatica sau pragmatica ar capata "Babelul" modernitatii nu poate avea alt 
deznodamant final decat esecul modelului sau antic. 

1.3.Chemarea lui Avraam: o noua provocare misionara 

In contrast cu orientarea comunitatii umane de la Babel, Avraam introduce 
o alta paradigma misionara care, de data aceasta, este in acord cu strategia divina. 
Asa cum se stie Avraam raspunde solicitarii divine de a se angaja intr-un proiect 
misionar in vremea in care ruinele Babelului aveau, inca, un puternic ecou in 
constiinta acelei generatii. Dumnezeu stabilise urmatoarea strategic de lucru 
pentru Avraam: 

Iesi din tara ta, din rudenia ta, si din casa tatalui tau, si vino in tara pe 
care ti-o voi arata. Voi face din tine un neam mare, si te voi 
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binecuvanta; iti voi face un nume mare, si vei fi o binecuvantare. Voi 
binecuvanta pe cei ce te vor binecuvanta, si voi blestema pe cei ce te 
vor blestema; si toate familiile pamantului vor fi binecuvantate in 
tine (Gen. 12:1-3). 

Asa cum se poate observa, strategia divina pentru misiunea lui Avraam pastreaza 
scheletul antic de actiune umana potrivit caruia efortul omului de raspandire 
vizeaza intregul pamant. Particularitatea acestui proiect misionar, insa, consta in 
aceea ca stravechiului schelet de lucru ii este adaugat, acum, continutul unor 
elemente culturale contemporane lui Avraam, e.g. faima pe care si-o doreau 
constructorii Babelului era o promisiune in cadrul acestei strategii. 

Diferenta majora legata de acest proiect misionar consta in aceea ca in timp 
ce generatia Babelului cauta implinirea printr-o strategic proprie, Avraam se 
hotaraste sa urmeze strategia divina: el se gandeste ca doar Dumnezeu poate 
fmaliza "edificiul" misiunii sale. 

Prin credinta a venit si s-a asezat el in tara fagaduintei, ca intr-o tara 
care nu era a lui, si a locuit in corturi, ca si Isaac si Iacov, care erau 
impreuna mostenitori cu el ai aceleiasi fagaduinte. Caci el astepta 
cetatea care are temelii tari, al carei mester si ziditor este 
Dumnezeu. (Evrei 11: 9-10). 

Ascultarea si dependenta de Dumnezeu constituie, astfel, paradigma 
misionara pentru orice fel de angajare umana in proiectele divine. Profeti, 
invatatori, preoti, imparati sau constructori de case: persoanele cu orientare 
academica sau pragmatica aveau succes sau nu in misiunea asumata in functie de 
ascultarea si dependenta lor de Dumnezeu. 



1.4.Robul Domnului: o noua definitie misionara 

Paradigma avraamica pentru misiune s-a slefuit tot mai mult odata cu 
trecerea generatiilor capatand, astfel, forma "robului" in vremea profetica. "Robul 
Domnului" a ajuns portretul eel mai impozant al misionarului in Vechiului 
Testament. 79 Acesta era definit de cuvintele "ascultare" si "dependenta" de 
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Dumnezeu dupa modelul unui sclav ce se afla la dispozitia stapanului sail. Robul 
nu avea propria lui agenda de lucru ci urmarea agenda stapanului sau. Acest mod 
de lucru il regasim, cu precadere, in slujirea profetica din Vechiul Testament. 
Profetul era, prin excelenta, omul fara "glas" propriu deoarece aceasta capacitate 
umana, impreuna cu intreaga sa personalitate, i-au fost incredintate lui Dumnezeu 
pe viata. "Asa vorbeste Domnul" nu era doar laitmotivul unei autoritati divine 
exprimate in comunicarea profetica ci era si actul de identitate si apartenenta a 
profetului. Profetul nu actiona in nume propriu ci in Numele lui Dumnezeu. Orice 
fel de alta misiune profetica era, pe drept, considerata a fi falsa, inselatoare si fara 
fmalitate (Vezi, Ezechiel 13). 

Insa, "robul Domnului" nu era lipsit de personalitate, fiind ca o umbra 
dirijata din necunoscut, ci, dimpotriva, capata o personalitate tot mai pronuntata 
printr-o continua preocupare de descoperire a intentiei divine pentru generatia sa. 
Personalitatea profetului devenea astfel marcata de missio Dei pana, acolo meat 
aceasta se reflecta in intregime in missio hominum a profetului. Garantia 
succesului unei misiuni profetice era asigurata de armonizarea dintre missio Dei si 
missio hominum. Cand aceasta armonizare nu avea loc atunci urma dezastrul 
spiritual, moral si politic in acea natiune. 

Asa cum este cunoscut, relatarea profetului Isaia evidentiaza preocuparea 
disperanta de identificare a "robului Domnului" pentru o generatie aflata intr-un 
accentuat declin spiritual si politic. Intr-un asemenea context dramatic toate 
sperantele acelei generatii erau legate de "robul" care prin dedicarea lui fata de 
Dumnezeu avea sa aduca, in schimb, binecuvantarea. Dar, care este, de fapt, 
identitatea robului in Isaia? Aceasta este intrebarea care deschide orizontul unei 
cercetari largi si care constituie intreaga framantare a scrierii profetului; el insusi 
captivat de identificarea robului din generatia sa. 

Poemele robului din Isaia ilustreaza aceasta preocupare. Limbajul 
enigmatic folosit in zugravirea personalitatii robului precum si termenii criptici 
intrebuintati, aici, pentru descrierea misiunii sale fac disputabila identitatea 
robului in Isaia. In timp ce unii ar lega identitatea robului de un Mesia escatologic 
(42:1-4; 53:1-12), altii ar indica Israelul ca natiune (49:3), sau o ramasita 
credincioasa din cadrul natiunii Israel (49:5), sau poate chiar profetul (50:4-11). 
Cine este, atunci, robul Domnului in Isaia? Din perspectiva acelor generatii 
identitatea "robului" este greu de precizat. Ecoul acestei framantari a ajuns, dupa 
sute de ani, si in sufletul unei oficialitati politice din Etiopia careia i-a picat in 
mana cartea profetului Isaia in timpul unei vizite la Ierusalim (Fatele Apostolilor 
8:26-40). Lecturarea acestei carti enigmatice, si in special capitolul 53 al acestei 
carti, i-a trezit Etiopeanului acelasi interes de identificare a robului in Isaia: 
"despre cine vorbeste proorocul astfel?", intreaba el. In timp ce nedumerirea lui 
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crestea in fata acestei dileme greu de rezolvat, Filip i-a vorbit despre Isus Hristos, 
Fiul lui Dumnezeu, care a venit in lumea noastra sa se identifice cu Robul 
sperantelor umane din Isaia. Astfel ca, in contextul in care strigatul cautarii dupa 
un rob al Domnului a strabatut natiunile, generatie dupa generatie, lasand in urma 
doar tacerea disperarii dupa aceasta cautare fara succes, sperantele s-au aprins in 
sufletul oficialitatii Etiopene, si in sufletul altora dupa aceea, cand au aflat ca 
"cerul" a oferit solutia unui Rob, in Isus Hristos, "pamantului" disperat. 

Pavel, mai tarziu, ca un teolog eminent, intelege dilema cartii lui Isaia si rolul 
jucat de Isus Hristos in aceasta veriga lipsa de peste milenii care leaga planul 
divin de lucru in economie de la un capat la altul al timpului. Pavel nu doar 
celebreaza darul divin concretizat in venirea Robului Domnului in universul 
disperarii noastre ci, el isusi alege sa fie o veriga in acest lant al robilor. Tocmai 
de aceea preferinta lui Pavel in ce priveste identitatea sa in slujire este: "rob a lui 
Isus Hristos" (Romani 1:1; Filipeni 1:1). "Pentru generatia mea, eu aleg sa fiu 
robul" pare sa afirme Pavel in stradania lui de a se pune la dispozitia Celui ce 1-a 
chemat la slujire. §i se pare ca nu exista alta defmitie mai completa care sa 
identifice persoana care alege sa urmeze strategia divina pentru misiunea din 
propria-i generatie decat aceea de "rob". 

2. Paradigma misionara a Noului Testament. 

Este cunoscut faptul ca Noul Testament constituie un document misionar mult 
mai amplu decat Vechiul Testament, desi parerea aceasta nu este unanim 
acceptata. In opinia lui David Bosh: 

Caracterul misionar al Noului Testament n-a fost intotdeauna 
apreciat. Pentru o perioada lunga de timp, era obisnuit sa se 
considere scrierile Noului Testament ca si "documente ale disputei 
dogmatice din sanul crestinismului" iar istoria Crestinismului 
timpuriu a fi o "istorie a dogmelor" ce s-a conturat ca urmare a 
"disputelor dintre diversele grupari Crestine si teologi". 80 

Bosch, dimpotriva, considera ca "Noul Testament este un document missionar" si 
ca "istoria si teologia Crestinismului timpuriu sunt intai de toate 'istorie a 
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misiunii' respectiv 'teologie a misiunii'. 81 El de asemenea apreciaza ca "misiunea 
este 'mama teologiei'" si ca: 

Scriitorii Noului Testament n-au fost niste eruditi ce au avut ragaz sa 
faca o sustinuta munca de cercetare inainte de a asterne gandurile lor 
pe hartie. Ci, mai degraba, ei au scris in contextul unei 'situatii de 
urgenta' in care se alia Biserica angajata in misiune si care era astfel 
determinatd sa teologizeze. Evangheliile, in special, trebuie privite 
nu ca niste scrieri produse sub un impuls istoric ci ca expresie a unei 
credinte ardente scrise cu scopul prezentarii lui Isus Hristos lumii 
Mediteraniene. 82 

Daca Bosch are dreptate, atunci intreaga teologie a Noului Testament trebuie 
trecuta prin filtrul misiunii crestine daca dorim sa restabilim cadrul ei optim atat 
pentru demersul academic cat si pentru corespondenta ei in practica eclesiala. 

De vreme ce Noul Testament ofera o diversitate de paradigme misionare, 
vom urmari aici cateva modele semnificative care elucideaza, in acelasi timp, 
conexiunea dintre episteme si praxis in teologia misiunii. 

2.1.Matei: misiunea concretizata in "facerea de ucenici" 

Pericopa din Matei 28:19-20 este considerata a fi "manifestul misionar" al 
Bisericii Crestine, o adevarata opera de arta in 40 de cuvinte, ce sumarizeaza 
intraga Envanghelie. 83 Matei, un crestin evreu aflat intr-un context pagan, scrie 
unei comunitati crestine dintre evrei, aflate intr-o profunda criza de identitate, 
despre modul in care ar trebui sa-si inteleaga chemarea si misiunea. El doreste sa 
convinga aceasta comunitate crestina ca nu este un grup sectar sau o grupare fara 
identitate ci ca de fapt ea constituie eclesia lui Isus Hristos (16:18). Matei cladeste 
argumentul sau in mod progresiv aducand in atentia cititorilor sai repere ale 
strategiei divine din perioada Vechiului Testament fmalizand demersul sau 
teologic cu ceea ce reprezinta, de fapt, punctul culminant al Evangheliei sale: 
"Duceti-va si faceti ucenici din toate neamurile..."(28:19). Daca retinem ca 
expresia "faceti ucenici" apare de patru ori in Noul Testament, in vreme ce in 
Evanghelia dupa Matei aceiasi expresie apare de trei ori (13:52; 27:57; 28:19 si 



81 ibid. 

82 Ibid., p. 16. 

83 Vezi, Ibid., pp.56-57. 



SQrnal Teologic vol.1, no.l, 2002 

Fapte 14:21) atunci, usor, putem identifica specificul paradigmatic al acestei 
scrieri sacre. 

Ucenic, in viziunea lui Matei, este identitatea ce o capata cei care-L 
urmeaza pe Isus, fiind singurul nume atribuit acestora. In acceptiunea lui Matei, 
identitatea eclesiala, ca de altfel si cea personala, nu pot fi realizate decat prin 
misiune. Eclesia in descrierea lui Matei ori este misionara ori, altfel nu este 
eclesia lui Isus Hristos. Structura eclesiala nu este cea a unei denominatii care 
urmareste adaugarea de membri noi la o comunitate existenta sau o expansiune 
numerica a acesteia ci, dupa Matei, Biserica exista acolo unde exista ucenici care 
stau in partasie cu Domnul si traiesc dupa voia Lui. Tocmai de aceia Matei 
precizeaza ca prezenta divina nu poate fi experimentata mai profund, de nimeni in 
nici un fel, decat pe drumul uceniciei: "faceti ucenici din toate neamurile...si iata 
Eu sunt cu voi, in toate zilele, pana la sfarsitul veacului" (28:20). 

Important, de asemenea este faptul ca pentru Matei, paradigma misionara 
a Bisericii imbina atat elemente traditionale care dau siguranta unor conexiuni cu 
istoria trecuta a natiunii cat si elemente inovatoare care orienteaza comunitatea 
crestina spre daruire si consum pentru altii. Aceasta reiese din faptul ca aceiasi 
paradigma misionara imbina antinomic, in scrierea lui Matei, polaritatile 
reprezentate de elementele pastorale ("sa nu mergeti pe calea paganilor, si sa nu 
intrati in vreo cetate a Samaritenilor; ci sa mergeti mai degraba la oile pierdute ale 
casei lui Israel -10:5-6) si cele profetice ("faceti ucenici din toate neamurile" - 
28:19). Aceasta tensiune dintre orientarea pastorala oferita de Matei comunitatii 
crestine si orientarea profetica oferita aceleiasi comunitati, nu este rezolvata in 
Evanghelia lui. Dar tocmai aceasta tensiune creeaza o dinamica sustinuta in 
procesul de facere de ucenici care imbina atat grija pastorala cat si daruirea 
profetica in ce priveste misiunea Bisericii in lume. 

2.2.Luca-Fapte: misiunea concretizata in "solidaritate cu cei defavorizati" 

Pentru unii este surprinzator faptul ca Luca, un erudit al vremii sale, se 
apleaca sa scrie paginile sale sacre cu o evidenta simpatie pentru categoriile 
umane defavorizate. El introduce misiunea lui Isus astfel: 

Duhul Domnului este peste Mine, pentruca M-a uns sa vestesc 
saracilor Evanghelia; M-a trimis sa tamaduiesc pe cei cu inima 
zdrobita, sa propovaduiesc robilor de razboi slobozirea, si orbilor 
capatarea vederii; sa dau drumul celor apasati, si sa vestesc anul de 
indurare al Domnului (4:18-19). 
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Din perspectiva noastra, aceasta pericopa subliniaza paradigma misionara din 
Luca-Fapte care este o reflexie praxiologica a academiei crestine. Pentru Luca, 
mantuirea are dimensiune economica si sociala (Fapte 2: 44-47; 4:32). Aceasta 
orientare a academiei eclesiale avea menirea sa aduca speranta in universul celor 
defavorizati, intr-o vreme in care desnadejdea le intunecase perceptia realitatii. 
Chiar si unii dintre ucenici, ca cei doi de pe drumul Emausului, au ajuns sa nu mai 
distinga realitatea prezentei lui Hristos ce se manifesta chiar sub privirile lor 
incetosate de desnadejde (Luca 24:13-35). Insa, odata ce aceasta realitate 
spirituala devine deslusita pentru acesti ucenici, responsabilitatea comunicarii 
acestui adevar constituie misiunea lor specifica: "voi sinteti martori ai acestor 
lucruri" (Luca 24:48). 

Marturia, in intelegerea lui Luca, este termenul care defmeste misiunea. 
Ea este atat responsabilitatea apostolilor (Fapte 1:8) cat si responsabilitatea celor 
din generatia urmatoare apostolilor (Fapte 22:20). Important de remarcat este 
faptul ca marturia despre adevarul spiritual, dupa Luca este realizata prin puterea 
Duhului Slant (Luca 24:49; Fapte 1:8). Spre deosebire de Matei, unde misiunea 
este o porunca divina, in Luca misiunea este o promisiune divina, o consecinta a 
prezentei Duhului Slant in viata cuiva. Darul Duhului Slant este, in viziunea lui 
Luca, darul misiunii: prin puterea Duhului lui Dumnezeu niste oameni timizi 
devin oameni plini de putere in marturia lor despre prezenta divina in slabiciunile 
si incercarile noastre umane. Pentru Luca, astfel, Biserica este Biserica martorilor 
folositi de Duhul Slant pentru misiune. 

Este important de remarcat faptul ca fmalitatea epistemicd a demersului 
teologic in Luca-Fapte este praxisul marturiei despre manifestarea divina in viata 
proprie a ucenicilor. 

2.3.Pavel: misiunea concretizata in "invitatie escatologica". 

Demersul nostru epistemologic de impletire a dimensiunii epistemice cu 
praxisul eclesial, in teologia misiunii, isi gaseste apogeul in scrierile lui Pavel. 
Este adevarat ca faptul acesta n-a fost intotdeana evident pentru anumiti teologi. 
Bosh precizeaza in acest sens: 

Dimensiunea misionara a teologiei lui Pavel n-a fost intotdeauna 
recunoscuta. Pentru multi ani el a fost privit ca un creator de sisteme 
dogmatice. Apoi, odata cu aparitia scolii de studiere a istoriei 
religiilor el a fost privit cu precadere ca un mistic. Mai tarziu 
accentul s-a mutat pe Pavel eclesiasticul. Numai in mod gradual 
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eruditii biblici au descoperit (ceea ce misionarii deja stiau!) ca Pavel 
a fost intai si mai intai de toate cunoscut, chiar si prin scrisorile lui, 
ca si misionar apostolic. 84 

Aceasta este si convingerea noastra ca Pavel teologul nu poate fi cunoscut corect 
fara o intalnire epistemologica cu Pavel misionarul. Bosh argumenteaza: 

Teologia lui Pavel si misiunea lui nu se leaga simplu una de alta, ca 
"teoria" si "practica", in sensul in care misiunea lui "curge" din 
teologia lui ci, mai degraba in sensul in care teologia lui este o 
teologie a misiunii si ca misiunea lui este integral legata de 
identitatea sa si de gandirea sa ca atare. Intelegerea lui Pavel despre 
misiune nu este o constructie epistemica abstracts atarnata de un 
principiu universal ci "o analiza a realitatii generata de o experienta 
initials, ce i-a oferit lui Pavel o noua conceptie despre lume". 85 

Potrivit acestui nou sistem hermeneutic al vietii si respectiv misiunii sale, Pavel 
isi descopera identitatea in ceea ce anticipa Isaia odinioara: "robul Domnului". 
Pasiunea misionara a lui Pavel devine, in aceasta noua identitate, sa arate tuturor 
comunitatilor umane ca si ele pot capata o noua identitate in Hristos (Efeseni 2: 
17-22). Din perspectiva lui Pavel Bisericile, sau comunitatile umane in care exista 
diviziuni culturale (barbari si greci), dispute religioase (evrei si neamuri), 
diferente economice (bogati si saraci) si stratificari sociale (sclavi si oameni 
liberi), pot descoperi unitatea lor in Hristos alcatuind astfel o noua comunitate 
umana aflata in ascultare si dependents de Dumnezeu. 

Dupa Pavel, Hristos invadeaza spatiul de acum aducand cu Sine strategia 
divina de misiune, "planul vesnic" (Efeseni 3:1 1), pe care Dumnezeu 1-a intocmit 
in Isus Hristos si prin care toate neamurile sunt aduse la "ascultarea credintei" 
(Romani 1:5). Misiunea lui Pavel este strans legata de aceasta strategic divina 
pentru care el considera ca a "primit harul si apostolia" (Romani 1:5). In acord cu 
planul initial intocmit de Dumnezeu pentru om, Pavel, de asemenea realizeaza 
dimensiunea cosmica a misiunii sale (Romani 1: 1-5). Aceasta nu este atat de mult 
motivata de realitatea prezenta a generatiei sale cat de realitatea escatologica pe 
care Pavel o intrezareste prin credinta in invierea lui Hristos (1 Corinteni 15: 12- 
26). Tocmai de aceea paradigma misionara a lui Pavel poate fi concretizata intr-o 
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invitatie de devenire escatologica ce deschide, la randul ei, orizontul unei misiuni 
umane desfasurate in contextul unui triumf divin iminent. 

3. Concluzii 

Acest periplu epistemologic desfasurat prin cateva pericope reprezentative ale 
Scripturii a demonstrat ca misiunea crestina contemporana sufere nu doar 
etimologic ci si epistemologic. Hermeneutica misionara traverseaza o perioada de 
criza acuta nu doar din lipsa unei gramatici adecvate in defmirea corecta a acestei 
notiuni esentiale pentru crestinismul contemporan, dar si, mai ales, din lipsa unei 
pericoreze adecvate cu celelalte notiuni teologice. Divortul epistemologic al 
misiunii crestine de alte ramuri teologice a creat in sfera academiei crestine 
ariditatea unor notiuni teologice fara radacini praxiologice. Convingerea noastra 
este ca vremea iluminismului noetic a apus si ca natiunile lumii contemporane 
asteapta zorii unei iluminari divine care sa faca sa se vada tot mai clar strategia lui 
Dumnezeu pentru generatia noastra acoperita de ruinele "Babelului" modern. 
Sansa generatiei noastre este sansa misiunii eclesiale care sa rezoneze cu planul 
divin de reconstructie spirituala. 

Rolul academiei crestine este esential in acest plan strategic de misiune 
contemporana. Insa, ceea ce se impune, este crearea unei noi paradigme misionare 
care sa includa dimensiunea epistemicd in acest context. Mai mult ca oricand 
dimensiunea academica crestina are nevoie de orientare misionara ca la randul ei 
aceasta din urma sa beneficieze de cea dintai. Contemporaneitatea crestina trebuie 
sa invete gramatica misiunii si kenoza praxiologicd daca doreste sa aiba chiar si 
relevanta academica. Paradigma misiunii moderne este, in acceptiunea noastra 
paradigma academica aflata intr-o relatie pericoretica cu praxisul eclesial. 
§coala noastra teologica trebuie sa se aseze pe coordonatele misiunii crestine daca 
doreste sa implineasca rolul "robului" in generatia contemporana. Bobul de 
mustar al misiunii eclesiale va rasari dintre ruinele contemporaneitatii aducand cu 
sine nu doar faima unei orientari academice corecte dar si gloria unui Dumnezeu 
suveran care-si duce la indeplinire propria Sa agenda de lucru indiferent de 
circumstante. 
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Cristos in moartea sa: 
centrul focal al dreptatii mintuitoare a lui Dumnezeu in 

Romani 3.24-25 

Asis. dr. Sorin V. Sabou 

Introducere 

Apostolul Pavel, in acest text, spune doua lucruri despre Cristos cind mentioneaza 
moartea sa. II intelege pe Cristos prin prisma termenilor lA.cMJiripi.ov (scaunul 
indurarii) si KiToXuxpuoLc (rascumparare). Aceste afirmatii din Romani 3.24-25 
unde se spune: sunt indreptatiti in dar, prin harul lui, prin rdscumpdrarea care este 
in Cristos Isus, pe care Dumnezeu 1-a facut scaun de indurare [eficace] prin 
credinta in singele lui pentru a-si arata dreptatea (SiKcaouiaevoi Scopeav if) aikofj 
Xapiii Sia if\c, aiToluipoSoecoc if)? ev Xpioiu 'Inaoir bv TTpoeGexo 6 9eo<; 
llaoxrip lov 5 iK [zf\c] TTiaieax; ev xcS aikou ai[ia.Ti el? evSei^iv if)? SiKtuoauvric 
aikofi...), urmeaza a fi studiate in contextul lor mai larg din 3.19-31. Pasii de 
lucru vor fi urmatorii: 1) este nevoie de o intelegere a locului pe care acest text il 
are in Scrisoarea catre romani, apoi 2) trebuie aratata desfasurarea argumentului 
intern din acest paragraf si locul pe care il au afirmatiile din studiul de fata in 
acesta si in final 3) sensul acestor afirmatii 86 (pentru aceasta este nevoie de o 
discutie concisa a expresiei SiKcaoauvri GeoG (dreptatea lui Dumnezeu) din acest 
text) in contextul de idei din spatele lor. 

Romani 3.19-31 in Scrisorea catre romani 



6 Intelegem sensul expresiei TTLOTLg'IriooC XpLOToO ca si credinta in Isus Cristos. Argumentele 
principale pentru aceasta pozitie cu pozitia care propune un sens subiectiv pentru genitivul 
'I-noovj Xpiaxofj pot fi vazute in dezbaterea dintre J.D.G. Dunn si R.B. Hays unde concluziile lui 
Dunn sunt dupa cum urmeaza: 1) exista motive gramaticale intemeiate pentru a intelege acest 
genitiv ca un genitiv obiectiv (credinta in Isus Cristos) si nu ca pe unul subiectiv (credinta lui 
Isus Cristos); 2) acest sens se inscrie bine in linia argumentului in fiecare caz, repetindu-se si 
astfel reintarind afirmasia facuta; 3) nu exista alte referinte in literatura paulina pentru a sustine 
citirea subiectiva a genitivului, caracterul de agent al lui Cristos fund descrisa in alte moduri 
(in/prin/fata de Cristos); Cristos nu este niciodata numit ttlotoq (credincios) de catre Pavel. 
James D.G. Dunn, 'Once More, niSTIS XPIETOY', in SBL 1991 Seminar Papers (Atlanta: 
Scholars Press, 1991), p. 744; Richard B. Hays, fflETIE and Pauline Christology: What Is at 
Stake?' in SBL 1991 Seminar Papers (Atlanta: Scholars Press, 1991), pp. 714-729. 
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Pentru a intelege acest loc trebuie aratat ca tema dreptatii lui Dumnezeu din 1.17 
este reluata si explicata in diferite contexte care au aparut in decursul Scrisorii 
pina la acest punct. Continuitatea argumentului poate fi vazuta in faptul ca 
discutia lui Pavel este in contextul aratarii integritatii si bunatatii lui Dumnezeu 
(3.25-26) si a excluderii laudarosiei omului (3.27-31), a indreptatirii date in dar in 
Cristos prin credinta. Elementele care au fost mentionate in argument sint din nou 
in atentie: revelarea dreptatii lui Dumnezeu (3.21), relatia acesteia cu Legea 
(3.21b), nu este distinctie in felul in care Dumnezeu se poarta oamenii (3.22b), 
apararea lui Dumnezeu (3.25-26). Toate aceste idei au fost deja mentionate si 
discutate anterior in diferite contexte (1.16-17: dreptatea lui Dumnezeu; 2.12-29, 
3.10-20: relatia dreptatii lui Dumnezeu cu Legea; 3.9,19: impartialitatea lui 
Dumnezeu; 3.1-9: apararea lui Dumnezeu). Vazind aceste lucruri se poate spune 
ca exista o continuitate de gindire intre aceste portiuni: 1.16-3.20 si 3.21-26. In 
3.21-26 se aud idei enuntate anterior, iar acum intr-un context diferit, se da o 
explicatie a modului in care dreptatea lui Dumnezeu (o tema enuntata in 1.16-17) 
este prin credinta si laudarosia omului este exclusa. Incepind cu 1.18 argumentul 
lui Pavel arata clar ca nu exista nici un mod in care omul ar putea scapa de cerinta 
dreapta a lui Dumnezeu (lipsa de evlavie/minia lui Dumnezeu, 1.18-32; posesia 
Legii nu este un scut cu care sa se apere de Dumnezeu, ci in ea iudeii au o 
exprimare a asteptarilor lui Dumnezeu, 2.17-3.20, iar sfirsitul argumentului este 
ca toti, atit iudeii cit §i grecii, sint sub pdcat si aceasta este potrivit cu ceea ce 
spune Scriptura (3.9-10). Aceasta este spus si la inceputul paragrafului in studiu 
(pentru ca orice gurd sa fie inchisd si intreaga lume sdfie sub judecatd inaintea 
lui Dumnezeu, 3.19/ 

Cu alte cuvinte in paragrafele anterioare din sectiunea 1.18-3.18 Pavel a aratat 
doua lucruri: 1) intreaga omenire este stricata (1.18-32; 3.9-19), si 2) omul nu are 
realizari personale sau statut pe care sa se poata baza in ziua judecatii drepte a lui 
Dumnezeu (2.1-3.8). 

In 1.16-17 Pavel spune ca evanghelia este puterea lui Dumnezeu pentru 
minturirea fiecdruia care crede, mai intii a iudeului, dar si a grecului, iar dupa 
aceea spune ca lucrurile stau asa pentru ca dreptatea lui Dumnezeu este revelatd 
in evanghelie pe baza credintei si inspre credinta, dupa cum este scris: eel drept 
pe baza credintei va trdi. In textul din prezentul studiu Pavel explica 1) de ce 
dreptatea lui Dumnezeu este/>e baza credintei si inspre credinta si 2) in cefel este 
revelata aceasta dreptate si care sunt implicatiile acestui lucru. Aceste chestiuni 
din 1.16-17 sunt complexe si au nevoie de a fi discutate inainte de a studia 
Romani 3.21-26. 
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Expresia SiKtuoauvri 0eoO (dreptatea lui Dumnezeu) a fost si este subiectul unor 
dezbateri complexe. 87 Nu ne vom angaja in discutii detaliate cu privire la aceasta 
dar se vor arata elementele principale de care este nevoie pentru a intelege aceasta 
expresie. Ea apare in contexte in care este relationata la credinta: 1.17, 
3.21,22,25,26 si 10.3. In aceste exemple exista o relatie intre credinta omului si 
dreptatea lui Dumnezeu. Obiectul acestei credinte este Isus Cristos (3.22). In 1.17 
Pavel spune ca aceasta dreptate a lui Dumnezeu... este revelatd in evanghelie asa 
cum acesta este descrisa in 1.3-4. Astfel avem o lucrare [escatologica] 88 a lui 
Dumnezeu in evenimentele din viata Fiului sau (venirea Fiului in sfera carnii, in 
spita lui David, si intrarea in sfera Duhului si a puterii prin invierea sa care 
inaugureaza invierea mortilor - asadar o cristologie in stadii) si aceasta lucrare 
este inteleasa ca SiKcaoauvri 6eo0; de asemenea ea are o relatie apropiata dintr-un 
alt punct de vedere in ce priveste evanghelia: evanghelia este puterea lui 
Dumnezeu pentru mintuire. Aceasta lucrare a lui Dumnezeu in viata Fiului sau 
este vazuta ca o lucrare puternica ce duce la mintuire (a se vedea limbajul 
rascumpararii si al puterii asa cum acesta este legat de viata Fiului); aceasta 
bazindu-se pe faptul ca in acele evenimente din viata Fiului este revelata 
dreptatea lui Dumnezeu... pe baza credintei si inspre credinta. Pavel spune in 
continuare ca Scriptura sustine acelasi lucru: eel drept pe baza credintei va trdi. 
Aceasta citare a textului din Habacuc are traditii textuale diferite 89 . Textul ebraic 
spune urmatorele: dar eel drept prin credinta/credinciosia lui va trdi, iar 
Septuaginta: dar eel drept va trdi prin credinciosia mea. Este posibil ca omiterea 
de catre Pavel a pronumelui posesiv din textul citat, asa cum apare in Septuaginta, 
urmind astfel textul ebraic arata ca credinta sau credinciosia in discutie nu este 
cea a lui Dumnezeu (LXX), ci cea a individului. Se poate ca Pavel sa citeze din 
memorie din textul ebraic. Daca lucrurile stau ata intrebarea logica este cu privire 
la ce este revelat in evanghelie si este bazat pe credintdl La acest stadiu al 
discutiei raspunsul este scurt: SiKcuoauvri 9eoG. 

Din acestea se poate spune ca dreptatea lui Dumnezeu este lucrarea lui Dumnezeu 
inteleasa in legatura cu evenimentele de la Pasti din viata Fiului sau, lucrare care 
are un scop soteriologic. Caracterul eliptic al limbajului paulin la acest punct face 
dificila legatura dintre aceasta dreptate a lui Dumnezeu si limbajul revelatiei si al 



A se vedea in special comentariile lui C.E.B. Cranfield, O. Kuss, E. Kasemann, U. Wilckens, D. 

Moo, J.A. Fitymzer, T. Schreiner. 
Pentru a^OKa'kmx^xa.i ca termen escatologic a se vedea Oepke, TDNT, 3.583; D. Moo, Romans 1-8 

(Chicago: Moody, 1991), pp. 64-65. 
Pentru o discucie recenta a traditiilor acestui text a se vedea Radu Gheorghita, Between Sufficiency 
and Necessity: The Role of the Septuagint in the Use of the Old Testament in Hebrews (teza de 
doctorat, Universitatea din Cambridge, 1999), pp. 117-138. 
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credintei. In textele iudaice biblice si extrabiblice dreptatea lui Dumnezeu este 
inteleasa ca acea activitate a lui Dumnezeu prin care el aduce bundstare sz 
mintuire in istorie (in special in cea a lui Israel), in creatie si in situatii de judecata 
pamintesti sau escatologice. 91 

Din acest buchet de nuante, in unele contexte se au in vedere unele aspecte, in 
altele altele; analiza fiecarui context va directiona interpretarea intr-o directie sau 
alta. In Rom. 1.17 amindoua aceste idei sunt prezente pentru ca in lucrarea lui 
Dumnezeu din viata Fiului sau se vede o manifestare a puterii sale care duce la 
mintuirea celui care crede. Aceasta lucrare mintuitoare este inteleasa ca 
SiKcuoauvri 9eoG si este descoperita ca fiind, in ce priveste eficacitatea ei pentru 
omenire, o chestiune in intregime de credinta; credinta celui care primeste 
mintuirea la care se face referire in 1.16. Aceste idei despre SiKcaoaiWi 9eoG sunt 
dezvoltate in textul pe care il studiem; linia argumentului este dupa cum urmeaza. 

Argumentul din Romani 3.19-31 

Continutul lui §tim cd (3.19a) este dat in continuare (cei care au Legea ii cunosc 
cerintele), iar rezultatul acestui lucru este ca orice gurd sdfie inchisd. Din punctul 
de vedere al afirmatiei: pentru ca prin faptele cerate de Lege nimeni nu va fi 
indreptatit inaintea lui, exista in mod implicit situatia ca omul incearca prin aceste 
fapte sa ajunga indreptatit inaintea lui Dumnezeu. Motivul pentru care acest lucru 
nu este posibil este dat in 3.20b unde se spune ca Legea nu duce la indreptatire, ci 
la cunoasterea pdcatului, Pavel nedezvoltind aici aceasta idee (aspecte ale ei vor 
fi aratate in 7.7-25). Textul sau continua prin a pune in contrast Legea cu credinta. 
Locul Legii 92 in relatie cu SiKcaoaiW| 6eou este definit in termenii depunerii 
marturiei despre si nu ai manifestarii acestei dreptati mintuitoare. Prin contrast 
Pavel spune ca mijlocul manifestarii ei este prin credinta in Isus Cristos. Aceasta 
se intimpla acum; prin aceasta aratindu-se noua realitate inaugurate de Dumnezeu 
prin lucrarea sa in viata lui Cristos. Prin acesta lucrare mintuitoare el da dreptatea 
sa celor care cred (3.24,26). Acest lucru este relationat la ceea ce a spus pina 
acum in Scrisoare. Pentru cd toti au pdcdtuit este un sumar al lui 3.9-18, starea in 
pacat care rezulta este definita ca starea lipsitd de gloria lui Dumnezeu (3.23) . 



90 A se vedea textele importante din Ps. 97.2,3 (LXX), Ps. 70.2,15 (LXX), Isa. 46.13 (LXX), 51.8b 
(LXX), 45.8, Ps. 96.10-13, Dan. 9.16-18, Isa 1.27 si urm., 49.4, 4 Ezra 8.36, 1QS 11.11-15. 
A se vedea Peter Stuhlmacher, Romans, (Edinburgh: T&T Clark, 1994), p. 30. 
Lucrarea mintuitoare a lui Dumnezeu este revelata x u pU vo\±oi> care probabil este o prescurtare a 
expresiei e"pYot tou vo^iou; cf. U. Wilckens, Der Brief an die Romer (1, Zurich, Neukirchener: 
Benzinger, 1978), p. 185. 
A se vedea si C.B. Cousar, A Theology of the Cross: The Death of Jesus in the Pauline Letters 
(Minneapolis: Fortress Press, 1990), p. 57. 
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Prin faptul ca supune ca sunt indretdtiti in dar (SiKmou|ievoi Scopeav) Pavel se 
intoarce la afirmatia principals a dreptatii lui Dumnezeu...prin credintd aratind ca 
dreptatea este un dar dat de Dumnezeu pentru ca este bun (ifj auxou x^pltl). 94 
Modul in care aceasta lucrare descrisa de verbul a indreptdti (Slkcuog)) este 
realizata este prin rdscumpdrarea care este in Cristos Isus. Aceasta este 
perspectiva asupra rezltatelor vietii si mortii lui Cristos. De asemenea Cristos este 
descris ca fiind si scaunul indurdrii (3.25). La momentul de fata este important sa 
se vada ca aceste realitati sunt mijloacele pentru realizarea lucrarii descrise prin 
Slkcuog) (sensul lor urmeaza a fi discutat ulterior). De asemenea nu trebuie pierdut 
din vedere faptul ca aceasta perspectiva asupra vietii si mortii lui Cristos este un 
rezultat al actiunii lui Dumnezeu (pe care Dumnezeu l-a fdcut..., 3. 25). 
Instrumental pentru realizarea indreptatirii in viata omului este aratat din nou: 
prin credintd in singele lui; aceasta este o dezvoltare specifica a afirmatiei prin 
credinta in Isus Cristos aratindu-se ca moartea sa violenta este continutul/obiectul 
credintei. Metafora lui Cristos ca si scaun al indurarii este un rezultat al lucrarii 
lui Dumnezeu pentru ca acesta sa-si arate dreptatea pe care o intelegem aici ca 
fiind o lucrare mintuitoare. Accentul nu este atit de mult pe faptul ca el este un 
Dumnezeu drept, desi si acest lucru este avut in vedere (a se vedea 3.26), ci faptul 
ca el este un Dumnezeu mintuitor. Limbajul dreptatii i-a permis lui Pavel sa 
sublinieze ambele aspecte; si-a aratat mintuirea sa prin ceea ce a facut in si prin 
Cristos. Limbajul trecerii cu vederea (avoj(r|), 95 nu arata inspre sfera dreptatii, ci 
inspre cea a rabdarii (a se vedea aici in special Rom. 2.4 si referinta la har in 
3.24). Al doilea scop cu privire la desemnarea lui Cristos ca scaun al indurarii de 
catre Dumnezeu este pentru ca el sa-si arate dreptatea (3.25b), afirmatie care este 
dezvoltata cu privire la timp (in timpul de acum) si la rezultate (pentru ca el sa fie 
drept si sa indreptateasca pe baza credintei in Isus). In aceasta lucrare mintuitoare 
a sa in Cristos Dumnezeu face ceea ce este drept, adica nu pedepseste, ci 
elibereaza, iarta si iti arata prezenta in mijlocul poporului care iti pune increderea 
in Isus Cristos. 

Din aceste lucruri Pavel trage doua implicatii. Daca pe baza faptelor cerute de 
Lege nimeni nu va fi indreptatit inaintea lui pentru ca dreptatea lui Dumnezeu este 
prin credinta, atunci nu mai este nici un temei pentru vreo lauda a cuiva inaintea 
lui Dumnezeu bazata pe Lege. 96 In continuare da inca un motiv pentru 



A arata bunatate fata de cineva, Louw §i Nida, Lexicon, p. 749. 
A avea rabdare cu, Louw §i Nida, Lexicon, p. 308. 

A se vedea A.T. Lincoln, _From Wrath to Justification: Tradition, Gospel and Audience in the 
Theology of Romans 1.18-4.25_, in SBL 1993 Seminary Papers (Atlanta: Scholars Press, 
1993), p. 215. 
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recunoasterea egalitatii si unitatii dintre iudei si neamuri. Credinta lor 
fundamental^ ca este un singur Dumnezeu (etc 6 9e6c, a se vedea Deut. 6.4) duce 
la faptul ca Dumnezeu este si al unuia si al altuia si ca pe baza credintei ii va 
indreptati pe ambii (3.30). Exista doar o singura cale pentru a fi indreptatit, nu 
mai multe. In lumina acestor lucruri oamenii nu au nimic cu ce sa se laude. 
In acest context complex de idei urmeaza a fi discutat rolul lui Cristos. Pentru a 
descrie aceasta Pavel foloseste metafore; vehiculele lor sunt cele ale rascumpararii 
si scaunului indurarii. 

Cristos, eliberare, revelatie si ispasire 

aTToA.uTpcooL(; 97 este folosit pentru descrierea unei realitati care cuprinde 
evenimentul Cristos, in special moartea sa, si este relationat la manifestarea 
dreptatii lui Dumnezeu in contextul bunatatii acestuia. Lumea de idei asociata 
acestui termen este vasta si va fi nevoie de identificarea acelor aspecte 
intentionate de catre Pavel. Intotdeauna doar legile contextului pot ajuta pe 
interpret sa discearna tinta metaforei lasind la o parte aspecte neavute in vedere. 
Acest termen descrie procesul de cumparare al unui sclav sau prizonier, 
eliberindu-1 prin platirea unui pret. 98 Se presupune o stare de captivitate, initierea 
actului eliberarii, eliberarea, platirea pretului, intocmirea unor documente si 
multumirea." Contextul apropiat din Romani este eel care ne poate ajuta in 
discernerea intre acestea. 

Conditia umana este contextul pentru nevoia rascumpararii. In contextul apropiat 
aceasta conditie a omului este descrisa in 3.9 unde Pavel spune ca top sunt sub 
pdcat. 

In Scrisoarea catre romani Pavel nu foloseste termenul aTToluxpcooLt; in legatura cu 
familia de cuvinte luxp-, ci in legatura cu familia eA.eu9-. De asemenea sensul lui 
aiToluipuoLc nu este conditional de Septuaginta pentru ca acolo apare doar in 
Dan. 4.34, iar familia de cuvinte folosita pentru a vorbi despre rascumparare este 
A.uxp-. In greaca extrabiblica termenul este rar si cind este folosit contextul este eel 
al sclaviei. 100 



Se pare ca este presupus ca cititorul nu are nevoie de nici o informacie aditionala pentru a 
incelege acest termen. 
98 BAGD, p.96. 
D.A. Campbell, The Rhetoric of Righteousness in Romans 3.21-26 (Sheffield: JSOT Press, 1992), 
pp. 120-121. 
100 A se vedea de ex. Plutarh, Pompei, 24.1-5 unde vorbind despre puterea piracilor se spune: 

capturarea persoanelor de rang Tnalt §i preturile pentru rascumpararea (dtroluTpcoan;) cetatilor 
capturate erau lucruri care faceau de ru§ine suprematia Romei. 
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Un context posibil pentru sensul lui KiToluxpcooLc este oferit de expunerea din 
cap. 6 in care Pavel foloseste verbul eA.eu9epea) (verb care se inscrie in acelasi 
domeniu semantic ca si aiToluipcoon; 1 : ) in 6.18, 22. Prin ascultarea lor de modelul 
de invatatura cei credinciosi sunt eliberati de pdcat (eleuGepcoGevxec cctto xt\q 
aiaapitac). Acest tip de limbaj este apropiat de eel din Rom. 8.21, 23, celalalt loc 
in care Pavel foloseste auoXv-cpbioic, in Romani, unde el spune sz creatia insdsi va 
fi eliberatd din robia stricdciunii...ci si noi inline care avem cele dintii roade ale 
Duhului, si noi insine suspindm in sinea noastrd, asteptind infierea, 
rdscumpdrarea trupului nostru. Chiar daca avem de a face cu evenimente diferite 
(in 3.24 este lucrul realizat de Cristos, iar aici este vorba de transformarea 
escatologica a trupurilor noastre), sensul este acelasi al unei eliberdri. De 
asemenea aceasta poate fi vazuta ca o afirmatie paralela cu cea din 8.21b: 
libertatea gloriei copiilor lui Dumnezeu unde se foloseste eA.eu9epia pentru a 
desemna acea realitate escatologica. 

De asemenea in contextul lui aiToluipwon; din 3.24, Slkcuog) poate avea un sens 
apropiat cu folosirea din 6.7: pentru ca eel care a murit este eliberat 
(SeSiKcuG)T(u)de pacat. 

Implicatia acestor lucruri este aceea ca lucrarea mintuitoare a lui Dumnezeu in 
Cristos duce la o eliberare 103 datorita bunatatii 104 sale (6iKoaou|j,evoi Swpeav ir| 
aikofj %ap\.-z\.); in mod specific aceasta este realizata in Cristos Isus. Aceasta 
instrumentalitate a lui aTToluxpcooLc este in relatie cu realizarea dreptdtii lui 
Dumnezeu fiind localizata in Cristos. Este vorba despre o eliberare realizata nu 
prin plata unui pret, 105 ci a unei lucrari puternice a lui Dumnezeu in Cristas; 106 
aceasta duce la mintuirea 1 7 oricarui om (1.16). Nu este vorba despre o tranzactie, 



101 Cf. Louw §i Nida, Lexicon, pp. 487-489. 



A se vedea discutia in J.D.G. Dunn, Romans, (Waco: Word, 1988), p. 343; T. Schreiner, Romans, 

(Grand Rapids: Baker, 1998), pp.335-336. 
A se vedea Campbell, Righteousness, pp. 126, 129; Cousar, Cross, p. 62. 

104 A se vedea §i K. Grayston, Dying We Live: A New Enquiry Into the Death of Christ in the New 

Testament (London: DLT, 1990), pp. 93, 94. 

105 Formularea 5l<x + genitiv nu este atestata pentru a se vorbi despre facerea unei plati, cf. 
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ci despre o confruntare. Aceste idei pot fi ecouri ale unei traditii vechi cu privire 
la eliberarea din robia egipteana. Eliberarea aceea nu a fost realizata prin plata 
unui pret, ci prin niste lucrari puternice ale lui Dumnezeu (Exod 6.6; Deut. 7.8; 
9.26; 15.15). Acest context de idei pentru a intelege sensul lui aTToluxpuon; este 
confirmat si de modul in care Pavel incheie prima mare sectiune din Romani 1-8: 
Ce vom spune, deci, despre aceste lucruri? Dacd Dumnezeu este pentru noi, cine 
va fi impotriva noastrd?! (8.31) Cine ne va despdrti de dragostea lui 
Cristos...(8.35) Insd in toate aceste lucruri avem victorie deplind prin eel care 
ne-a iubit. (8.37) Despre modul in care a avut loc aceasta eliberare Pavel va vorbi 
in 5.15-19 si 6.2-6. 

Toate acestea sunt punctul de pornire pentru afirmatia lui urmatoare din 3.25: pe 
care Dumnezeu 1-a facut scaun de indurare [eficace] prin credinta in singele lui 
pentru a-si arata dreptatea (ov iTpoeBeTo 6 9eoc; llaoxrip lov bib. [tv\q] luaiecot; ev 
xc5 auuoG ix'l|j,<xti eic, evSei^iv tt\q 6iKmoauvr|C auxoO...). Pentru a intelege 
aceasta expresie este necesara analizarea urmatoarelor lucruri: 1) sensul actiunii 
lui Dumnezeu descrisa prin verbul iTpoTi9e|j,ca, 2) continutul/rezultatul acelei 
actiuni descris aici ca Uaornp lov, si 3) relatia acestor lucruri cu Sia [xfjc] TTLoieut; 
kv ico auroO a'i|j,aTL si rolul afirmatiei de scop etc evSei^iv zf\Q SiKcuoauvric 
(xutoC tt)v TTapeoLv x&v iTpoyeY 01 ' ™ 1 ' aiiapirnaaicoy in special referirea la pacate. 
Dumnezeu l-a infdtisat 108 pe Cristos ca Uowrrnpiov. In Romani exista si alte 
afirmatii in care prin folosirea altor termeni din acelasi domeniu semantic, Pavel 
vorbeste despre actiuni similare ale lui Dumnezeu, sau ale oamenilor, prin care 
cineva sau ceva ajunge sa fie intr-o anumita stare. In 4.17 Pavel spune despre 
Avraam ca Dumnezeu l-a fdcut sdfie tatdl multor neamuri; in 5.19 in legatura 
cu omenirea se spune ca dupd cum prin neascultarea unui singur om cei multi au 
fost fdcuti pdedtosi, tot asa si prin ascultarea unuia singur, cei multi vor fi fdcuti 
drepti; iar in 6.13: nufaceti mddularele voastre arme ale nedreptdtii. Elementul 
specific in 3.24 este eel al vizibilitatii; aceasta ar trebui inteleasa in contextul din 
Septuaginta in care Uaairipiov in cele mai multe dintre folosiri se refera la 
scaunul indurdrii 111 din Sfinta Sfmtelor si care nu era vazut de catre oricine, intr- 
un sens era ascuns, si in contextul sperantei escatologice de redescoperire a 
chivotului care fusese pierdut cind a fost distrus Templul lui Solomon (a se vedea 
2 Mace. 2.4-8), si al traditiei sinoptice in care potrivit cu Mar. 15.38 la moartea lui 



108 irpoTLGe|iaL, Louw §i Nida, Lexicon, p. 151. 
1TOL6U, Louw §i Nida, Lexicon, p. 150. 
TiapLOTriliL, Louw §i Nida, Lexicon, p. 151. 
De asemenea Dunn, _Death of Jesus as Sacrifice_, p. 41. 
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Cristas perdeaua din Templu care despartea Sflnta Sfmtelor s-a rupt in doua 
deschizind calea spre locul ispasirii si al prezentei lui Dumnezeu. Aceste lucruri 
sunt pe aceeasi linie cu folosirea lui iTpoTi8e|j,ai in Septuaginta unde, in contexte 
cultice, este folosit cu referire la punerea la vedere/infdtisarea piinilor (Exod 
29.23; Lev. 4.8; 2 Mace. 1.8, 15). 112 

Continutul sau sensul acestei stari vizibile este descris prin scaunul indurdrii, 113 
Acest vehicul indraznet al acestei metafore trebuie inteles in legatura cu piesa de 
mobilier denumita astfel din Templu. 114 Rolul acestei piese este transferat la 
Cristos de catre aceasta lucrare a lui Dumnezeu. In legatura cu scaunul indurdrii 
in Septuaginta exista doua 115 idei asociate. In Exod 25.22 este spus ca acolo ma 
voi face cunoscut tie si iti voi vorbi de deasupra scaunului indurdrii din mijloc 
dintre cei doi heruvimi care sint pe chivotul mdrturiei. Scaunul indurarii este 
astfel locul revelatiei si al instruirii. Lev. 16.2 este mai specific cind se spune ca in 
nor vei vedea, deasupra scaunului indurdrii (a se vedea si Num. 7.89, LXX). A 
doua idee este aceea ca inaintea si peste scaunul indurdrii marele preot, odata pe 
an in Ziua ispasirii, aducea jertfa pentru iertarea poporului lui Dumnezeu. In ziua 
aceea printr-o jertfa inlocuitoare Israel era adus in legatura cu Dumnezeu. 116 
Scopul ritualului din Ziua ispasirii descris in Lev. 16.14 este dat in mod specific 
in 16.30 unde se spune ca in ziua aceasta voi face ispasire pentru voi, va voi 
curata de toate pacatele voastre inaintea Domnului si veti fi curatiti (a se vedea si 
16.32, 34 LXX). Din descrierea din Lev. 16.13 si urm. ritualul are trei stadii: 
marele preot acopera scaunul indurdrii cu fum de tamiie, altfel ar muri daca ar 
vedea fata lui Dumnezeu, dupa aceea stropeste cu degetul singe inaintea scaunului 



A se vedea §i Peter Stuhlmacher, Reconciliation, Law and Righteousness: Essays in Biblical 
Theology (Philadelphia: Fortress, 1986), p. 102. 
113 Acest termen poate fi un adjectiv masculin singular care determina pe ov §i astfel inseamna 
'Dumnezeu a facut ca Cristos sa fie o jertfa de ispa§ire', a se vedea §i Exod 25.17; 4 Mace. 
17.22; sau poate fi un substantiv singular neutru in apozitie cu ov §i inseamna 'locul ispasirii 
pacatelor', cf. Fitzmyer, Romans, p. 349; a se vedea §i Nico S.L. Fryer, 'The Meaning and 
Translation of Hilasterion in Romans 3.25', EQ 59:2, pp. 100-101. 

Aproape toate apariciile se refera la capacul de aur de pe Chivot (Exod 25.17-23; 31.7; 35.12; 
38.5, 7, 8; Lev. 16.2, 13-15; Num. 7.89; excepciile sunt in Amos 9.1; Ezec. 43.14, 17, 20); a se 
vedea §i Fitzmyer, Romans, p. 350; Wilkens, R omer, pp. 191-192; A.J. Hultgren, Paul_s Gospel 
and Mission: The Outlook from His Letter to the Romans (Philadelphia: Fortress Press, 1985), 
pp. 59-60; Stuhlmacher, Reconciliation, p. 96-100; Fryer, 'Hilasterion', pp. 102-110; contra L. 
Morris, The Apostolic Preaching of the Cross (Grand Rapids: Eerdmans, 1965), pp. 184-198; 
J.S. Pobee, Persecution and Martyrdom in the Theology of Paul (Sheffield: JSOT, 1985), pp. 
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indurdrii, iar dupa aceasta de sapte ori tot inaintea scaunului indurdrii. Referirea 
la singele lui din Rom. 3.25 are aceeasi functie ca si singele din Ziua ispasirii, 117 
aceea de a face ispasire pentru pacatele poporului (a se vedea referirea la pacate in 
3.25b). 

Daca referinta lui lA.aairipi.ov in Rom. 3.25 este scaunul indurdrii atunci este 
dificil de identificat intre cele doua idei dominante din Septuaginta cu privire la 
rolul acestei piese de mobilier. Contextul din Romani 3 este acela al descoperirii 
dreptatii lui Dumnezeu (SiKcuoauvri 6eo0 ueibavepwTai.), al eliberarii 
(aTToA.uxpa)OL(;) si al jertfei (<u|m) si nu ne duce in mod necesar in doar vreuna din 
aceste directii; de aceea le pastram pe ambele si vorbim despre faptul ca 
Dumnezeu 1-a facut pe Cristas locul in care el se descopera, afirmatie pe care o 
intelegem in contextul mai larg al exodului, si locul 118 in care are loc ispasirea 
pentru pacatele popoporului 119 sau. 



Concluzie 

Daca toate cite au fost aratate pina acum despre Cristos le intelegem din punctul 
de vedere al unei evanghelii mesianice (Rom. 1.3-4), identitatea celui care este 
locul si instrumental eliberarii, si locul reveldrii lui Dumnezeu si al ispasirii 
pacatelor, atunci aceste lucruri pot fi niste ecouri ale unor asteptari cunoscute cu 
privire la imparatii lui Israel (si de asemenea despre Mesia), adica, ei urmau sa 
lupte in bataliile lui Israel pentru a fi biruitori si sa-si elibereze poporul din 
asuprire si robie 120 si sa faca ceva in legatura cu Templul (rezidire, restaurare, 
curatire). 121 Pavel spune ca aceastea sunt realizate acum prin lucrarea mintuitoare 
a lui Dumnezeu in Cristos, care este din saminta lui David; potrivit lui Pavel el a 
cistigat un anumit fel de eliberare 122 (aceasta este inteleasa in functie de felulul in 



De asemenea Morna D. Hooker, Not Ashamed of the Gospel: The New Testament Interpretations 
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care este inteleasa robia) ca o consecinta a dreptdtii lui Dumnezeu in el §i el este 
cineva definit in termenii cultului din Sanctuar. 



fM&rnal Teologic vol.1, no.l, 2002 
Imagologia sacra - o propunere de studiu a Sfmtelor Scripturi 

Prep. drd. Daniel Gherman 

Interpretarea, s-a spus, este „o activitate intermediary a unei fiinte umane 
pentru a putea face comunicarea umana posibila in cazuri dificile". 123 Scriptura 
are asftel de cazuri dificile care necesita interpretarea. Studiul Sfmtelor Scripturi 
are la baza, de mai multa vreme, metoda literar- istorico - teologica. Aplicarea 
acestei metode este generatoare de rezultate bune in functie de setul de 
presupozitii de la care se porneste. Daca se incepe cu presupunerea ca Biblia este 
un produs suta la suta uman, se ajunge la explicatii din istoria religiilor. Daca 
punctul de plecare este ceea ce Luther a propus ca norma, „Sola Scriptura 
inspirata," se ajunge la concluzii ce raman in domeniul credintei. Totusi, nu 
intotdeauna se dezvolta interpretari singulare ale aceluiasi text al Scripturii. Se 
intampla adesea ca pentru doi cercetatori care cred in Dumnezeu si-i iau cuvantul 
intr-un mod serios, ca norma, folosesc aceeasi metoda exegetica, si au abilitati 
comparabile in manuirea conceptelor teologice dar si traducerea din limbile 
originale, interpretarea aceluiasi text sa fie diferita. 

Se ajunge astfel la anecdota ce ne spune despre un carturar al Scripturii, 
credincios lui Dumnezeu, care a fost intrebat chiar de catre mama sa despre 
semnificatia unui anumit pasaj din Scriptura. Acesta incepu sa-i explice ca exista 
diferite interpretari date acelui pasaj de cercetatori care au trait sub aceeasi 
umbrela cultica si au fost motivati de acelasi steag al credintei curate. Enumerand 
el acele opinii diferite, mama nedumerita il opreste si ii spune: -"Lasa, draga, ca 
ma voi duce la pastorul bisericii noastre sa aflu raspunsul!" 

Sa fie oare toata vina pe diferentele umane pentru aceasta paleta variata a 
interpretarilor Scripturii in comunitatatea umana, sau este ceva mai mult? Da, 
exista si altceva care da atata diversitate interpretarii Scripturii. Articolul de fata 
incearca sa atraga atentia asupra unui aspect ce poate fi sursa acestor diversitati si 
anume scopul autorului, pentru depistarea caruia nu exista o metodologie clara in 
literatura de specialitate. De cele mai multe ori, scopul autorului este urmarit in 
Scriptura pe baza intuitiei cercetatorului si nu a unor reguli precise. Ce minunat 
este cand avem autori ai cartilor Bibliei precum Evanghelistul loan si Apostolul 
Pavel care ne prezinta direct scopul scrierii unor carti. Totusi, nu pentru multa 
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vreme este o bucurie studiului unor astfel de carti, deuarece anumite pasaje din 
carte, par a nu mai avea nici o legatura cu firul central. Trebuie spus ca si pentru 
aceste carti apar diferente in interpretare la diversi cercetatori. Nu este vorba de 
diferente in aplicare a textului biblic, ci de diferente in interpretare. Ce sa mai 
vorbim, insa, de cartile Bibliei in care nu se mentioneaza in mod expres scopul pe 
care 1-a avut autorul pentru audienta cand a realizat un astfel de produs. 

Oare chiar trebuie, s-ar putea spune, sa ne mai facem probleme in aceasta 
privinta? Nu cumva exageram in asteptarile noastre cu privire la interpretarea 
Cuvantului lui Dumnezeu? Nu ar trebui sa il luam asa cum este si sa nu ne mai 
facem atatea ganduri cu privire la interpretarea sensului real al lui? Cred ca 
pentru a avea invatatura sanatoasa merita sa se faca un efort sustinut. Imparatul 
Solomon o spune atat de frumos in Proverbe cap. 2, sa cautam intelepciunea „ca 
argintul si [sa umblam] dupa ea ca dupa o comoara". Pe langa acest aspect 
devotional mai este si unul tehnic; anume, nerecunoasterea intentiei primare a 
autorului atrage dupa sine introducerea, in textul Bibliei, a unei intentii de marca 
secolului 21. Astfel, ajungi sa citesti despre „elemente de leadership" in locuri in 
care nu te astepti, de anglosaxonisme, de modernisme si tot felu de -isme ce cresc 
din cultura noastra si care sunt, apoi, intarite prin „autoritate scripturala". lata de 
ce a umbla dupa intentia primara a autorului nu este un moft al cercetarilor fara 
rost, ci o necesitate de prima importanta pentru a da o corecta invatatura biblica. 

Prin acest articol se propune cititorilor o noua metoda de studiu in 
domeniul comparatisticii literare - imagologia literara. Aceasta studiaza 
imaginile literare despre straini si implicit pe cele ce-i defmesc pe autohtoni. 
Pentru Scriptura, aceasta metoda utilizata cu precadere in literatura comparata, ar 
aduce folos in interpretarea textelor functie de intentia autorului. De aceea studiul 
incepe cu o trecere in revista a teoriilor privind interpretarea textelor literare si 
influenta pozitiva a intentiei autorului in detectarea celui mai apropiat inteles al 
unui text. La sfarsitul lucrarii este prezentata succint aceasta metoda imagologica. 
Metoda imagologiei sacre promite sa aduca o contributie importanta in 
descoperirea intentiei autoriale a unei opere literare deoarece prezinta realitatea 
prin defmirea identitatii in contrast cu celalalt. 



Luis Berkhof subliniaza cu obiectivitate ca orice autor al unui text biblic a 
avut un scop in minte si ca acesta 1-a ajutat precum un ghid in selectia 
materialelor si in exprimarea anumitor idei. 124 De aceea, cunosterea determinarii 
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autorului va ajuta nu numai intelegerii textului biblic ca un tot, dar va ilumina si 
detaliile lui. Citandu-1 pe Elliott, Berkhof specifica, chiar mai mult, ca scopul 
textului ne poate ajuta in detectarea adevaratului inteles al acestuia atunci cand 
sunt posibile mai multe interpretari. Totusi, recunoaste Berkhof, uneori nu este 
usor sa determini scopul scrierii. Atunci, nu mai ramane altceva de facut, propune 
el chiar daca cu rezervele de rigoare, decat sa depinzi de traditia interpretative 
eclesiastica. La aceasta se poate adauga faptul ca, de aceasta data, vei depinde de 
eroarea altuia care nu a avut, poate, mai multe informatii decat avem noi, decat 
doar o mentalitate mai apropiata de cea a autorilor Scripturii. Luther este un 
exemplu de sfidare a autoritatii eclesiaste si pe buna dreptate, o recunoastem noi 
astazi. 

Trei directii diferite au urmat interpretarea operei literare in epoca 
moderna aratand lipsa unui punct de vedere hotarat in critica literara. Prima, in 
1946, cand W. K. Wimsatt si Monroe Beardsley au sugerat ca, dupa ce opera 
literara a fost terminata si oferita cititorului, ea devine independents, fata de author 
in ceea ce priveste intelesul. 125 Principala gresala, considerata de cei doi, in 
interpretarea literara de pana atunci, era aceasta legare a intelesului de intentia 
autorului, numita de altfel "intentional fallacy" - eroarea de intentie. 

A doua directie a dat-o Hans-Georg Gadamer in cartea al carui titlu se 
traduce Adevdr §i Metodd, aparuta in I960. 126 Gadamer considera ca nu se poate 
obtine adevarul incercand sa se stabileasca intentia autorului, deoarece fiecare 
interpret va porni de la un set de prejudecati propriu. Intelesul unui text 
intotdeauna merge mai departe fata de intentia autorului, pentru ca intelegerea 
este un proces productiv si nu unui reproductiv, explicarea pasajului nu este 
niciodata intr-o claritate singulara ci apare intr-o „fuziune de orizonturi". 

A treia solutie este data de Paul Ricoeur in 1965. 127 El considera ca un 
text este independent de intentiile autorului. Formele literare fac mai mult decat 
sa clasifice un text, dar si sa ofere un cod de decriptare al textului. Fiecare cititor 
poate interpreta textul in functie de cultura si contextul in care traieste 
deschizandu-se astfel o lume de intelesuri. 

Cu aceste teorii propuse de ganditori moderni se parea ca intentia 
autorului nu mai contribuia cu nimic la intelesul unei opere literare. Lucrurile au 
ramas asa pana cand teoria profesorului american E. D. Hirsch s-a impus in lumea 



1 5 W. K. Wimsatt and Monroe Beardsley, "The Intentional Fallacy," in William K. Wimsatt, Jr., The Verbal 
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literara. 128 Hirsch s-a distantat de propunerea lui Schleiermacher, parintele 
metodei critice moderne ce sugera intrarea in psihologia autorului pentru a 
intelege procesul mental al acestuia de construire a operei literare. Totusi, Hirsch 
a afirmat ca intentia autorului poate fi dezlegata din text. Intentia care razbate din 
text este cea care asigura singura norma discriminatorie care sa asigure 
competent! adevaratei interpretari fata de altele, invalide sau false. De asemenea, 
Hirsch subliniaza ca obictivul principal al hermeneuticii este sa faca clar intelesul 
verbal al textului si nu semnificatia lui. Inteles este ceea ce este prezentat de text, 
si ceea ce autorul a intentionat sa spuna prin textul produs. Semnificatia este 
construita prin relatia intre inteles si o persoana, notiune, situatie s.a. Intelesul 
unui text nu se schimba, ci doar semnificatia lui, functie de modul cum acesta este 
citit in afara intentiei autorului. Prin aceasta pozitie a lui Hrisch se ajunge la a 
recunoaste ca datoria cercetatorului este sa determine ceea ce autorul a intentionat 
sa spuna la timpul cand a scris opera. Aceasta se poate realiza deoarece intelesul 
unui text este controlat de conventiile lingvistice ale textului proiectate de la autor 
spre cititor. Cu toate acestea, interpretarea ia forma unui proces de ghicire, o 
recunoaste chiar Hirsch si Paul Ricoeur, dar, spune primul, „activitatea 
metodologica a interpretarii incepe cand ne apucam sa punem la test si sa criticam 
aceste ghiciri." 129 

Folosindu-se de aceasta teorie, David S. Dockery considera ca obiectivul 
interpretarii nu este de a psihologiza un autor, ci de a determina intentia autorului 
revelata in structura textului. 130 Pentru o buna interpretare, nu trebuie sa studiem 
modalitatea de a intra in mintea, psihologia, sau simtirile autorului, pentru ca nu 
avem cum sa controlam aceste date. Trebuie doar sa observam adevarata intentie 
a autorului din sensul lingvistic dat de text. Totusi, aceasta este destul de dificil 
de descoperit pentru ca uneori textele sunt obscure datorita exprimarii dificile ale 
autorului. Walter Kaiser Jr. sugereaza, in aceasta situatie, sa ne folosim de 
context pentru a elucida intelesul real al textului. 131 Intentia autorului ajuta 
interpretarea in doua moduri: primul este ca ne lasa sa descoperim daca textul 
trebuie luat literal sau figurativ, al doilea este ca permite ca referinta sa fie 
inteleasa asa cum trebuie. 
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Exista cinci posibilitati de interpretare avand ca punct de plecare felul 
cum se raporteaza intentia autorului la intelesul unui text. 132 Prima are la baza 
ideea ca autorul a intentionat un singur inteles pentru text. Acest sens istoric 
reprezinta ceea ce textul a insemnat la momentul scrierii pentru cititorul original. 
Este eel mai legitim obiectiv al exegezei, chiar daca sunt cazuri in care autorii 
cartilor Noului Testament permit si alte sensuri pentru textul Vechiului 
Testament. Aceasta abordare este sustinuta cu strasnicie de Walter Kaiser Jr., 
care a facut distinctia intre intelesul textului, care este unic, si semnificatie, care 
poate fi multipla. 133 

A doua posibilitate porneste de la premiza ca un autor a intentionat sa 
includa in textul biblic mai multe intelesuri sau nivele de intelegere. Aceasta 
opinie are ca suport - textele apocaliptice, escatologice si profetice ce pot avea un 
nivel literar si altul spiritual. In acest caz, nu se poate sti cu exactitate daca 
autorul a dorit sa confere textului mai multe niveluri de intelegere sau mai multe 
niveluri de semnificatie. Daca autorul sugereaza ca sunt mai multe niveluri de 
intelegere, pentru un text, atunci valabilitatea acestei propuneri nu trebuie 
neglijata. 

O alta posibilitate de interpretare este aceea in care se considera ca 
cititorul a inventat sau citit in textul biblic un inteles pe care autorul nu 1-a 
intentionat. Problema principals, pe care aceasta propunere nu o poate depasi este 
multitudinea de interpretari care devin legitime atunci. Astfel, marxsisti, liberali, 
conservatori, feministi si multi altii vor forta in text intelesul ce le completeaza 
ideologia (doctrinele). Asa cum Thieselton argumenta in studiul sau The Two 
Horizons (Cele doua orizonturi), nu se poate ajunge la intelegerea corecta a 
textului decat atunci cand orizontul textului antic interfera cu orizontul omului 
modern, avand loc insa, inainte, niste distantari ale omului modern de 
presupozitiile sale. 134 Astfel, nu se poate trece peste adevarata intentie pe care 
autorul a dat-o textului initial conferindu-i un inteles istoric acesteia. 

Urmatoarea propunere este de a observa, pe langa o intentie umana, o 
intentie divina pe care Duhul Sfant a ascuns-o de un prim autor uman, dar a 
descoperit-o altuia in era bisericii. Aceasta teorie este sustinuta de J. R. 
McQuilkin si prin ea se incearca explicarea situatiilor in care autori crestini dau 
textelor Scripturii o interpretare diferita de cea originala. 135 In cazul acesta, 
cercetatorii privesc spre un inteles adanc al textului, descris in literatura prin 
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notiunea sensus plenior. Problema acestei teorii este de natura metodologica. 
Metoda de studiu a Bibliei are ca scop principal detectarea intelesului existent in 
limitele textului si nu a unui inteles ascuns pe care nici macar autorul nu-1 
cunoaste. Mai mult, conform acestei teorii, se considera ca nu toate textele 
biblice au acest inteles adanc, consecinta normala fiind ca nu exista un criteriu 
clar in detectarea textelor ce au si un sensus plenior. De asemenea, unul dintre 
cercetatorii ce accepta aceasta teorie recunoaste ca nu toate situatiile in care se 
foloseste o alta interpretare a Vechiului Testament de catre autorii nou 
testamentali, se pot explica prin sensus plenior. 136 

Ultima posibilitate de interpretare a textului biblic accepta un singur sens 
pentru acesta, dar lasa posibilitatea unui autor ulterior sa contribuie la 
descoperirea unui alt inteles in acelasi text. Aceasta optiune are la baza o practica 
rabinica „midrasica" si de tip „pesher" folosita pe vremea lui Isus Hristos. 
Tehnica midrasica de interpretare are ca obiectiv explicarea textelor, cuvintelor si 
sintaxei mai dificile din textul biblic si incearca sa faca relevante pentru vremea 
de atunci personaje biblice mai putin creionate istoric. 137 Practica rabinica de tip 
„pesher" era folosita pentru a scoate profetiile din timpul istoric demodat si a le 
face relevante in cadrul unei asteptari escatologice radicale. 138 La aceasta metoda 
se mai poate atasa o alta, numita tipologica, avand ideea centrala ca Dumnezeu 
actioneaza consistent in istorie. Prin aceasta metoda se intelege faptul ca textele 
din Vechiul Testament sunt tipare (umbre) ale lucrurilor petrecute in timpul lui 
Isus Christos. In conformitate cu metoda tipologica, Isus Christos este cheia 
hermeneutica de interpretare si aplicare a textelor Vechiului Testament. 139 

Din prezentarea succinta a acestor metode se observa intre cercetatori o 
varietate de pareri despre modul cum trebuie abordata aceasta problematica a 
interpretarii. Ceea ce apare in aproape toate teoriile este necesitatea interpretarii 
istorice a textului. Textele biblice fiind canale prin care se realizeaza 
comunicarea intre persoane, inseamna ca autorii lor au dorit sa fie intelese de 
catre cititori sau ascultatori. De aceea, interpretarea textelor in concordanta cu 
intentia autorului este foarte important de realizat. Pe de alta parte, exista 
permanent aceasta tendinta, (expusa de Gadamer, Morgan si Barton), a cititorilor 
si interpretilor de a crea in textele biblice un inteles legat de presupozitiile lor 
ideologice. 140 Comunitatile de credinciosi ajung la intelegerea textelor biblice in 
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mod diferit, care de cele mai multe ori justified structura doctrinara a acestora. De 
aceea, sugestia cercetatorilor pentru incercarea de a apropia interpretarea de cea 
istorica este de a accepta acele propuneri ale interpretarilor ce arata foarte putina 
creativitate a interpretilor. 141 

Validarea unei interpretari trebuie sa tina cont de ambele contributii, cea 
dinspre intentia primara a autorului si apoi de contributia inevitabila, creativa, a 
cercetatorului. Criteriile de validare pentru interpretarea, functie de intentia 
autorului, au fost elaborate de Hirsch: 1) cea mai probabila interpretare este cea 
care tine cont de normele lingvistice in care a fost scris textul; 2) interpretarea 
trebuie sa tina cont de tipul de literatura pe care il studiaza; si 3) interpretarea 
trebuie sa fie coerenta. In cazul interpretarii creative, validitatea ei se bazeaza pe 
propunerea lui Klein, Blomberg si Hubbard, Jr.: 1) interpretarea trebuie sa fie 
exprimata in conformitate cu teologia crestina; 2) corespunde unei paradigme a 
adevarului sau activitatii lui Dumnezeu clar revelate in partile istorice ale Bibliei; 
3) se adapteaza bine la experienta crestina producand calitatile validate ale 
crestinului spre dezvoltarea imparatiei lui Dumnezeu; si 4) gaseste confirmarea 
unui spectra larg de comunitati de crestini. 142 

Acest rezumat al problematicii interpretarii textelor biblice si gasirea 
metodelor de lucra din perspectiva literar-istorico-teologica surprinde dificultatea 
problemei si diferentele in opinii si teorii de detectare a acelei intentii autoriale a 
textului scriptural. Dealtfel, acea provocare a teoriei raspunsului cititorului nu se 
solutioneaza prea simplu, in ciuda criteriilor de validare. De multe ori, istoria a 
aratat ca oamenii au murit chiar si pentru o idee falsa, dar care era considerata 
corecta pentru comunitatea respectiva de credinciosi. Asadar, afectivitatea ce 
vine in pachetul interpretarii creative va determina directionarea permanenta a 
acesteia catre ideologia sau Utopia cercetatorului. Chiar daca scopul declarat va fi 
gasirea interpretarii pasajului bazat pe intentia autorului, la finalul cercetarii, 
intentia si ideologia cercetatorului vor directiona rezultatele. 



Este momentul acum sa atragem atentia spre o metoda de studiu ce sa 
apropie mai mult cercetarea textelor literare de intentia autorului. Aceasta se 
poate realiza folosind o noua strategic de abordare a comparatisticii literare si 
anume imagologia. Imagologia ( latin, imagini logice) este o stiinta relativ tanara 
in cadral studiilor literare comparate. Parintele declarat al acesteia este francezul 



""Klein, Blomberg, §i Hubbard, Jr., Introduction to Biblical Interpretation, 145. 

142 Klein, Blomberg, §i Hubbard, Jr., Introduction to Biblical Interpretation, 149-50. 



lQ.rnal Teologic vol.1, no.l, 2002 



143 



Jean Marie Carre, timpul aparitiei ei fiind anul 1951. La baza acestei strategii 
comparatistice sta studiul strainului, al celuilalt. De fapt, aceasta metoda nu face 
altceva decat sa revina, asa cum declara Moura, la eel mai vechi sau primul mijloc 
prin care societatea s-a definit pe sine - imaginea celuilalt. 144 Imaginea strainului, 
insa, depaseste cadrul literaturii si intersecteaza domeniile istoriei, antropologiei 
si psihologiei populare. Cercetatorul belgian Dysenrinck pledeaza, in articolele 
sale, pentru o abordare literara a imagologiei, chiar daca ea este o stiinta 
interdisciplinary. 145 Aceasta pentru ca realitatea este capturata si transformata prin 
intermediul literaturii. De aceea imagologia este o stiinta in cadrul literaturii 
comparate care, insa, trebuie sa tina seama de datele provenite din domeniile 
enumerate anterior. Imagologia studiaza strainul, pe celalalt si pe sine avand ca 
punct de plecare imagini culturale descrise prin intermediul literaturii. 

Astfel, urmarind cum un autor descrie pe celalalt, nu facem altceva decat 
sa identificam sinele autorului. Pentru cazul studiilor biblice, celalalt poate fi 
strainul de credinta stabilita de Biblie, eel ce este de aceeasi credinta cu autorul, 
sufletul in raport cu trupul, lumea spirituals in raport cu lumea materiala, dar si 
Dumnezeu in raport cu omul. Autorul unui text are intotdeauna o imagine de la 
care porneste si careia i se adreseaza, imagine ce este reflectata in alegerile facute 
in text. Evenimentele istorice descrise intr-un mod selectiv conduc catre o 
anumita intentionalitate a textului si, de asemenea dau indicii asupra momentului 
cultural respectiv. Spatiul si timpul sunt unelte folosite de autor pentru a da 
relatarii un caracter slant sau profan si de a dezvolta mitologicul. Imaginea 
strainului tine cont de atitudinea autorului fata de cultura de origine. Imaginea 
strainului este conturata nu prin fotografierea realitatii, ci prin alegerea unor 
elemente care definesc intentia autorului. Imaginea nationala este o structura de 
la care porneste autorul in studiul sau, ce este formata sau comparata cu imaginea 
nationala straina. 

Metoda de studiu a imagologiei literare a fost elaborata prin contributia 
speciala a lui Daniel Henry Pageaux. 146 Acesta propune trei stadii de desfasurare 
a studiului: 1) identificarea structurii generale a textului pe baza opozitiilor 
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structurale; 2) observarea unitatii tematice a textului; si 3) descoperirea lexicului 
care descrie in text alteritatea 147 . Pentru a rezolva aceste stagii, Pageaux propune 
patru moduri de citire a pasajului literar studiat: 1) structural; 2) antropologic; 3) 
nou istorie; 148 si 4) semiologic. Se ajunge astfel la o problematica a imaginii pe 
patru nivele: 1) in care sunt detectate trasaturile reprezentative ale imaginii si 
functionarea lor in textul studiat; 2) depistarea liniilor de forta ale unei culturi; 3) 
creionarea modelelor culturale dupa care a fost compusa imaginea, determinand 
diversele alegeri ale scriitorului; si 4) descifrarea codului care permite 
recunosterea de catre public a imaginii si ceea ce face ca o components a imaginii 
sa fie sau nu, pentru acesta, o referinta, o autoritate. 149 Imaginea urmarita in 
studiul imagologic nu este ceva vag, ci este compusa din elemente ca mentalitate, 
imagine de sine, symbol, clisee, stereotipuri, mituri, imagini nationale, si 
arhetipuri. Deoarece noi propunem notiunea de imagologie sacra sau imagologie 
biblica, un alt element de imagine studiat va fi revelatia. Revelatia este folosita 
in Scriptura pentru a rezolva acele blocaje produse de prejudecati, mituri, clisee, 
imagini de sine deformate, stereotipuri etc. 

Imaginarul social, spune Moura, se desfasoara intre doi poli, unul 
ideologic si altul utopic. Astfel, imaginile sunt ori reprezentari ideologice, ori 
utopice. 150 Imagologia identified metodologia si ideologia ce imbraca orice mesaj 
prin precizarea mentalitatilor, stereotipurilor, cliseelor, simbolurilor, arhetipurilor, 
prejudecatilor, miturilor, traditilor etc., in care a activat mentalul autorului si 
interprets lui dupa el. Prin identificarea elementelor ideologice se poate ajunge la 
o interpretare a textului cat mai apropiata de intentia autorului. Spatiul nu permite 
o prezentare pe larg a acestor notiuni din cadrul metodei imagologice, nici a unor 
exemple prin care sa se aprofundeze acest registru teoretic. Ceea ce speram prin 
acest articol este sa prezentam problematica interpretarii si sa folosim aceasta 
succinta prezentare a imagologiei literare, respectiv a imagologiei sacre, pentru a 
trezi interesul in introducerea aceastei metode in slujba analizei textuale biblice. 
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O rezolvare trinitara a dualitatii dintre existenta umana ca si 
individualitate §i existenta umana in cadrul 
comunitatii 

Prep. drd. Samuel Bile 

Istoria biblica a creatiei evidentiaza faptul ca fiinta umana a fost 
creata de Dumnezeu cu capacitatea de a comunica. Ceea ce a periclitat 
insa comuniunea intre fiinta umana si Divinitate a fost nesupunerea fata de 
legile instituite de Dumnezeu. 

Faptul ca omul este o fiinta cuvantatoare este dovada ca fiecare are 
nevoie de altii. Astfel, comunicarea ii da omului putinta de a actualiza 
capacitatea de a vorbi. Deci fiinta umana este legata prin cuvant in mod 
constient de altii. 

Pe de alta parte, faptul ca un om isi dezvolta personalitatea si 
umanitatea sa vorbind altora si auzind pe altii, demonstreaza ca el este 
legat prin structura sa, constient, de altii. 

Legatura aceasta cu alte persoane nu este insa doar de natura 
biologica ci si de ordin spiritual: 

Prin cuvinte se unesc persoanele umane tot 
mai mult si tot mai adanc spiritual, fara sa se 
confunde.Chiar trebuintele trupesti ale omului se 
nuanteaza mereu prin spiritul lui, deci si 
cuvintele ce le exprima. Aceasta arata ca fiecare 
om este necesar celorlalti pentru o comunicare 
eterna, mereu mai bogata, deci ca toti sunt facuti 
pentru a comunica cu specificul lor de viata 
mereu imbogatit si dornic de continua 
imbogatire, ca izvoare unice de cugetare si 
afectiune. Am nevoie de o imbogatire eterna prin 
ceilalti si de o manifestare a ei la fiecare pas, ca 
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si participarea eterna a altora la viata mea 
spirituals, mereu imbogatita. 

Se poate afirma deci ca, oamenii depind de intelegerea 
simtamintelor, nevoilor si a modelelor, care sunt dincolo de fiecare fiinta 
umana. Sigur ca eel care doreste sa comunice trebuie sa fie onest, sa-si 
asume riscul comunicarii, sa-si cunoasca valorile si sa se pregateasca pentru 
aceasta, intru-cat comunicarea este un proces care se invata mereu. 

Fiinta umana poseda deci facultati care nu sunt satisfacute numai cu 
ceea ce pot oferi lucrurile din jur, ci ea doreste legatura cu alte persoane. 
Comunicarea cu ceilalti aduce mai multa satisfactie omului si contribuie la 
formarea lui ca persoana, personalitate. 

In Dictionarul Limbii Romane Literare Contemporane este prezentata 
urmatoarea defmitie cu privire la personalitate: 

Ceea ce este propriu unei persoane si o 
distinge ca individualitate; ansamblul de trasaturi 
morale sau intelectuale prin care se remarca o 
persoana; felul personal de a fi al cuiva. 2 

Termenul "personalitate" este folosit deseori ca sinonim la eel de 
"individ", de fiinta concreta. Termenul "individ" vine de la latinescul 
"individum" si are un sens biologic, sugerand insusirea de unitate 
indivizibila a organismului ca realitate concreta. Individualitatea implica deci 
insusirea unicitatii si indivizibilitatii. 

In legatura cu aceasta , Vasile Pavelcu subliniaza: 

Ca reprezentant al unui anumit gen si al 
unei anumite specii, omul are individualitate. Ca 
fiinta biologica concreta, el este "individ", adica 
unitate indivizibila in specificitatea ei. Aceasta 
insusire se manifests atat in modul de 
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organizare interna a individului, cat si fata de 
mediu. 3 

La randul sail Millon sugereaza ca: 

Personalitatea individului este determinate 
de o combinatie de caracteristici cu care el se 
naste si de mediul in care creste. De fapt, el 
defmeste personalitatea ca fiind o impletire a 
atitudinilor, a trairilor, a crezurilor si a 
sentimentelor care s-au dezvoltat incepand din 
copilarie si apoi , pe parcursul vietii. 4 

Toate acestea conduc la formarea unei "imagini de sine" care 
actioneaza ca un filtru intre om si lumea exterioara, cu care omul isi 
evalueaza viata si realizarile lui. "Imaginea de sine" este produsa de 
experienta umana, dar in acelasi timp ea produce experienta. 

Cecil Osborne defmeste "imaginea de sine" in felul urmator: 
"Simtdmintele constiente si inconstiente pe care le ai despre tine insuti 
formeazd imaginea de sine" . El sustine ca omul actioneaza in viata potrivit 
imaginii pe care o are despre el insusi. Deci nu se poate vorbi de 
comunicare decat in armonie cu imaginea de sine. 

O imagine de sine solida conduce la o comunicare eficienta si la 
realizarea gandurilor si planurilor cu privire la propria existenta cat si la 
existenta celor din jur. Imaginea de sine neclara poate duce, pe de alta 
parte, la distorsionarea mesajelor primite si la o interpretare incorecta si, in 
felul acesta, la blocarea comunicarii. 

Modul in care omul se vede pe sine insusi va avea astfel impact 
asupra relatiilor lui cu cei din jur. Comunicarea pe care omul o realizeaza 
cu sine insusi se numeste "intrapersonala". Aceasta este ceea ce el isi spune 
lui insusi. Dar ceea ce omul isi spune lui insusi, comunicarea intrapersonala, 
o va afecta pe cea interrelationala, adica ce spune altora. 
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In linii mari, modul in care omul se evalueaza pe sine insusi 
depinde de raspunsul pe care-1 da la urmatoarele intrebari: Cum arata ?. 
(aparenta fizica) Cat de bine face lucrurile ?. (performanta) Cat este el de 
important ?. (ce zic cei apropiati despre el) 

In acelasi timp, modul in care omul se comporta fata de cei din 
jur este un produs al punctului de vedere pe care acesta il are cu privire 
la lume. Astfel, imaginea de sine a fiecarui individ este construita pe 
interactiunea cu persoanele din jur, cu mediul si cu ceea ce isi spune 
fiecare lui insusi ca este. Virginia Satir afirma referitor la aceasta ca: 

Pentru o functionare normala in familie, 
fiecare membru trebuie sa aiba un loc. Dar 
pentru ca fiecare membru al familiei sa aiba un 
loc, trebuie sa fie deplin recunoscut, deplin 
acceptat si deplin inteles. Aspectele acestea stau 
la baza formarii imaginii de sine. 

Fiinta umana are nevoie de iubire, 
acceptare si siguranta. Omul simte nevoia sa aiba 
un sens al valorii lui separat de ceea ce face. 
Apartenenta este ceea ce simtim noi cand 
suntem iubiti neconditionat, asa cum suntem. A fi 
o parte a unui sistem unde ne simtim acceptati 
ajuta la fortificarea existentei noastre. Daca 
aceasta nevoie ramane neimplinita, ea conduce la 
dereglari emotionale. Persoana respectiva simte 
"lipsa a ceva" - neimplinirea. Necesitatea de a 
apartine cuiva nu poate fi satisfacuta legandu-ne 
viata de "lucruri fara radacini". 6 

Cei care este acceptat, de asemenea trebuie sa fie si apreciat. Poti sa accepti 
pe cineva pentru ca nu ai ce face, dar uneori nu vei fi capabil sa-1 
apreciezi. Aprecierea are de-a face cu starea interioara. Din nefericire, multi 
oameni tree prin viata fara un adevarat sens al aprecierii, deoarece ei sunt 
"prea constienti" de greselile si esecurile lor, in sensul ca ele devin un fel 
de obsesie. Nu numai propria constiinta le vorbeste lor, dar li se aminteste 
si de catre altii despre esecurile lor in mod constient. 



' Constantin Dupu, Teologie Pastorala, Bucure^ti, S.E.R. , 1993, pg. 76. 
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Foarte multi ar putea trai deci o viata normala daca ar avea 
certitudinea ca au fost iertati de greselile lor din trecut. Nu intamplator se 
spune: Sentimentele umane sunt o fereastrd prin care se poate vedea ce 
crede omul despre circumstantele prin care trece, despre lumea in care 
trdieste cat si despre el insusi. 

Odata ce omul isi cunoaste sentimentele, reactiile, credintele, poate 
trece la schimbarea lor. In acestea se includ: aprecierile ce trebuiesc 
schimbate, pareri ale altora ce trebuie ignorate, minciuni ce trebuie respinse. 
Apoi omul poate construi imagini despre el insusi sanatoase pe baza 
principiilor sanatoase. Dupa cum remarca si Mark Twain: 

Fiecare este o luna si are o parte 
intunecata pe care nu o arata niciodata nimanui. 
In unele vieti partea intunecata a lunii acopera o 
suprafata mica, in alte vieti una mare.Oamenii 
difera mult prin cantitatea de informatii pe care 
o dezvaluie de buna voie despre ei insisi si 
prin numarul de persoane carora li se destainuie. 
Unii sunt in mod voluntar deschisi, iar altii 
deliberat enigmatici. 

Dorinta de autodezvaluire constituie un 
factor major in facilitarea percetiei persoanei. 
Unii oameni par relativ transparent in 
activitatiile lor cotidiene spontane, in timp ce 
altii, in comparatie, sunt opaci. 7 

Trasaturile de personalitate se defmesc deci si capata contur in 
contextul relatiilor sociale. 

Ceea ce numim trasaturi de caracter si temperament, remarca Conf. 
dr. Petru Hut , de exemplu onestitatea, modestia, firea inchisa sau deschisa, 
impulsivitatea etc., se releva ca fapte sau forme ale relatiilor interpersonale 
si nu pot fi definite in afara acestora. Tot el continua spunand: 

Luat in sine, izolat, individul nu poseda 
nici un privilegiu, privirea in oglinda nu-i ofera - 
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fara raportarea la altii - imaginea de sine, aceasta 
din urma ne fiind un dat imediat ci o 
constructie. 

In absenta contactelor, sau relatiilor cu 
ceilalti nu s-ar ajunge la ideea de fire inchisa 
ori deschisa, la notiunea de impulsivitate sau 
calm, onestitate sau lipsa acesteia etc. Toate 
aceste insusiri rezulta din contactele cu altii si 
capata un nume gratie cadrului social, relatiilor 
cu ceilalti. 

Chiar si trasaturile fizice, - inaltimea, 
greutatea, infatisarea generala, etc., capata 
semnificatie prin raportarea la altii, din 
comparatia cu ceilalti. 8 

Se poate spune pe scurt ca: personalitatea se defmeste, capata contur 
si se formeaza in acelasi timp, gratie complexului de relatii sociale. 

Desi episodic, omul se afla in contact cu un univers mai larg, in 
deosebi prin canalele mass-media, scena vietii lui cotidiene o formeaza 
grupul mic, in ipostaza familiei, a grupului de studii, a colectivului de 
munca, a localitatii in care traieste. Acelasi lucru este afirmat si de catre 
Gordon Alleport, care spunea: 

Relatiile se inscriu si nu pot exista decat 
in perimetrul unui grup. Rareori zambim cand 
suntem singuri. Aproape intotdeuna un zambet 
este produsul special al unei intalniri sociale - un 
gest pentru a semnifica faptul ca intelegem pe 
semenul nostru, ca avem o apartenenta comuna, 
ca avem o baza stabilita de comun acord pentru 
coexistenta. 9 



; loan R. , Hut P. , Matei L, Psihologie sociala, Cluj, Ed. Exe S.R.L., 1994, pg. 5-6. 

ordon W. Alleport,- Struc 
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La randul sail S. D. Gaede insista asupra naturii inerent sociale a 
omului, afirmand: 

Dumnezeu a planuit ca fiinta umana sa fie 
o creatura relationala. Omul a fost creat pentru a 
se raporta la alte fiinte. El nu a fost un accident. 
Nu a fost rezultatul pacatului. El a fost un dat 
intentionat al creatiei. 10 

Se poate deci observa ca omul resimte nevoia de a introduce "ordine" in 
mediu, inclusiv in ambianta sociala. In felul acesta, el lipeste "etichete" peste 
fapte, comportamente, evenimente, risca deci simplificari pentru a se orienta 
totusi in acest mediu. 

In relatiile interpersonale, individul preia aceste etichete si clasificari 
care privesc raporturile cu altii, precum si insusirile psihice. In felul acesta, 
el plaseaza pe ceilalti in categorii sumare pentru a-si face o idee cat de 
cat coerenta. Cand omul II implica pe Dumnezeu in calculele lui, omului i 
se deschide o noua perspective asupra vietii. 

Perspectiva crestina vede fiecare persoana individuals ca fund 
valoroasa si capabila sa aduca o contributie importanta in societate. Desi 
alti sociologi considera ca in esenta omul este neajutorat in fata presiunilor 
exercitate de societate, crestinul vede ca fiecare individ este liber si deci 
capabil sa influenteze societatea. 

Pentru crestin, remarca David A. Noebel: 

Individul este mult mai important decat 
orice institutie sau societate. Societatea este 
importanta din cauza ca omul a fost creat ca 
fiinta sociala. Perspectiva aceasta ne asigura ca 
omul nu poate fi redus nici la un simplu individ 
izolat si nici la o simpla parte integranta dintr- 
un intreg social. 11 



10 



David A. Noebel, Intelegerea Vremurilor, Colorado, Ed. Association of Christian Schools 
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In cultura contemporana concentrarea asupra sinelui este privita ca 
fiind cheia fericirii si a sanatatii. Astazi oamenii cred ca ei isi vor rezolva 
problemele concentrandu-se asupra lor insisi sau castigandu-si sentimentul 
propriei identitati. 

Multe religii ofera optiunea desavarsirii spirituale personale separat 
de alti oameni, nu insa si crestinismul. Ca si crestin, omul are o singura 
optiune, daca vrea sa ajunga la maturitate: cresterea spirituals, in contextul 
unei comunitati crestine. 

In ceea ce priveste faptul ca Dumnezeu a hotarat ca oamenii sa 
depinda unii de altii, poate ca lucrul acesta se datoreaza dorintei Lui ca 
oamenii sa fie mai in siguranta din partea dusmanului fund uniti. Poate ca 
n-a vrut ca oamenii sa devina aroganti, crezand ca sunt destul de puternici 
prin ei insisi ca sa creasca si iara altii. Poate ca s-a gandit ca omul are 
nevoie de o piedica in calea egoismului. 

Un lucru este clar: Dumnezeu vrea ca cei credinciosi sa se adune 
impreuna ca si grup, in mod regulat, pentru ca sa poata creste spiritual. 
Lucrul acesta se poate remarca si la crestinii din Noul Testament care, 
indiferent de localitate, sunt intotdeuna prezenti ca o comunitate. 

Fara indoiala ca, asa cum sublinia si Denis McCallum: 

In cadrul unei astfel de comunitati unii au 
ajuns sa aiba o viata "secreta", duplicitara, pe 
care o traiesc in paralel cu viata lor publica. In 
public, ei denunta cu curaj pacatul si faradelegea, 
insa in particular ar putea nutri amaraciune sau 
chiar sa duca uneori in taina o viata imorala. 

Ipocrizia nu e nimic nou si nimeni din 
timpul lui Isus nu a fost criticat mai mult pentru 
aceasta decat fariseii. Ironia situatiei consta in 
faptul ca nici un alt grup din tot Israelul nu a 
dat dovada de un devotament mai radical in ce 
priveste respectarea Legii decat acestia. 12 

Pe de alta parte, Richard W. De Haan remarca faptul ca: 
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Multi oameni in ziua de astazi gasesc 
dificil a trai cu ei insisi sau cu altii. Ei tree prin 
atat de multa tensiune interioara, frustrare si 
teama, incat nu pot sta singuri cu gandurile 
lor.De aceea ei refuza sa faca fata controverselor 
de ultima instanta ale vietii in mod direct si 
sincer si se arunca in cautarea placerilor, a 
bogatiei sau a faimei. 
Apoi continua spunand 

Nimeni nu poate trai armonios, bucuros sau 
folositor, fara sa aiba pace in propriul suflet. Nu 
te poti descurca fata de altii, fara a avea o 
apreciere adecvata fata de tine insuti. Trebuie sa 
fii in stare sa faci fata vietii cu toate lacrimile, 
durerea si nedreptatea ei,dar aflandu-te in posesia 
bucuriei si a sperantei. 13 

Natura launtrica a omului confirma deci invatatura biblica, anume ca omul 
nu reprezinta doar produsul unui proces de evolutie care tine de hazard, ci 
este o creatie speciala a lui Dumnezeu, facuta dupa chipul si asemanarea 
Lui si destinat pentru eternitate. 

Astfel , orice om trebuie sa aiba o privire adecvata asupra lui insusi, 
inainte de a putea experimenta o relatie incantatoare, prieteneasca, cu altii. 
Unul dintre cele mai serioase neajunsuri ale oamenilor din adunarile 
crestine de astazi il constituie retinerea lor de a se arata prietenosi fata de 
aceia care nu sunt atractivi si placuti in mod natural. Uneori este 
manifestata tendinta de a se forma anumite grupuri, anturaje, astfel incat unii 
sunt indepartati din vietiile celorlalti. 

In legatura cu aceasta, apostolul Pavel ofera un indemn care se 
cuvine sa fie luat in considerare: "Dimpotriva, fiti buni unii cu altii, milo§i 
§i iertativa unul pe altul, cum v-a iertat $i Dumnezeu pe voi in Hristos" . 
(Efeseni. 4:32) 

Urmand acest sfat, spunea Richard W. De Haan, vom gasi ca: 

Greselile altora nu sunt mai serioase decat 
ale noastre. De fapt, unii dintre aceia despre care 
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credeam ca nu-i vom agrea niciodata, ne vor 
deveni prieteni buni si ne va placea compania 
lor. Cei mai multi dintre ei ne vor raspunde la 
dragoste, atunci cand o exprimam constant si 
cand ei sunt convinsi de sinceritatea noastra. 14 

Acelasi lucru este subliniat si de catre Dumitru Staniloaie in 
urmatoral citat: 

Continutul vietii interioare a omului e 
alcatuit si provocat nu numai de legatura cu 
natura prin trap, ci si trascendenta ei la legatura 
iubitoare cu alte persoane. Aceasta da un continut 
mai inalt vietii interioare a omului. Dar nici 
acest plan al vietii interioare nu-1 multumeste 
deplin. Un continut superior, care multumeste 
deplin este adus in om prin transcederea legaturii 
cu semenii, la legatura prin credinta cu 
Dumnezeu, Persoana absolut capabila sa ne 
asigure tot ce doreste viata noastra. Omul 
credincios si-a gasit in aceasta o deplina si 
statornica liniste. 15 

Cu cat legatura cu Divinitatea este deci mai reala, cu atat si 
comunicarea dintre semeni va fi mai profunda. Initiativa in ceea ce priveste 
comunicarea cu fiinta umana a avut-o Dumnezeu, care nu numai ca initiaza 
comunicarea cu omul, dar El devine si mijlocul prin care se realizeaza 
acest proces. 

Conceptele de "bine" si "valoare" in ele insele n-au nici un sens 
daca nu se raporteaza la un Dumnezeu Creator personal. 

Omul poate sa-si spuna lui insusi orice ar vrea, dar daca nu exista 
nici un motiv sa creada ca afirmatiile lui sunt adevarate, cuvintele vor suna 
in gol si efectul lor va fi, in eel mai bun caz, temporar. 



14 Idem, pg. 251. 
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Deoarece parerile altora se schimba mereu ele reflectand adesea 
falsitatea, a-ti baza identitatea pe ceea ce gandesc altii, inseamna a deveni 
"jucaria" opiniei publice - un om care cauta sa placa oamenilor, dependent 
de parerile altora in ce priveste sentimentul de bunastare sau al propriei 
identitati. 

Daca se va studia cu atentie Scriptura, va putea fi remarcat faptul 
ca nu aceasta este calea lui Dumnezeu. 

Noi crestinii, nu depindem de un vot din 
partea grupului nostra pentra a sti cine suntem. 
Noi nu suntem un "grap de baloane" care 
plutesc in spatiu, bazandu-ne intelegerea pe 
comportarea noastra unii cu altii. Noi stani pe 
temelia caracteralui neschimbator al lui 
Dumnezeu si a parerii Lui despre noi. 

Majoritatea certatatorilor recunosc faptul ca foarte multe din 
problemele morale si spirituale cu care se confrunta omul de astazi nu 
constituie o noutate. Dimpotriva, ele au existat din momentul caderii omului 
in pacat si, probabil, vor insoti omul pana la sfarsitul istoriei. 

Totusi, in societatea moderna, aceste probleme au un specific aparte 
care trebuie sa fie inteles intr-un mod corespunzator, daca se doreste sa fie 
inspirata o cale crestina pentra inoirea morala si spirituals a omului . 

In primul rand, trebuie precizat ca societatea moderna se 
caracterizeaza printr-o tensiune acuta intre morala traditionala crestina si 
morala post-traditionala seculara. 

Intr-o societate traditionala toate institutiile care se ocupa de 
problemele omului condamna aceleasi vicii si patimi si incurajeaza aceleasi 
virtuti. Societatea post-traditionala, in schimb, este mai greu de definit, ea 
putand fi inteleasa ca o consecinta a destramarii valorilor morale 
traditionale. 

Intr-o asemenea societate, apare o anumita omogenizare sociala, 
oamenii sunt supusi acelorasi influente publicitare, iar valorile morale devin 
realitati conventionale, care pot fi acceptate sau nu, dupa bunul plac al 
fiecaraia. In aceasta situatie, foarte multi oameni devin vulnerabili din punct 
de vedere moral si spiritual si pot fi exploatati si manipulati de indivizi 
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abili, care cunosc foarte bine psihologia maselor si stiu sa faca propaganda 
pentru a profita tot mai mult. 

Intr-un context post-traditional sau postmodern, morala isi pierde 
caracterul ei normativ si devine o realitate conventional^, legata de 
categoriile sociale ale binelui si raului si nu de realitatea ontologica a 
omului. Asa se explica de ce exista astazi, alaturi de morala crestina si alte 
sisteme de morala care-si disputa intaietatea in influentarea si crearea unui 
anumit comportament uman. 

Dupa cum remarca si Pr. Conf. Gheorghe Popa: 

Daca pe planul discursiv pluralismul este 
un factor pozitiv, pe planul moral, pluralismul 
poate deveni, in timp, un factor negativ, 
conducand la relativism si libertinism moral si 
spiritual. Acest relativism se poate observa destul 
de evident in devierile morale contemporane, care 
afecteaza profund atat individul, cat si 
societatea. 17 

Din analiza care s-a facut pana acum reies doua indicii importante 
si fundamentale. Pe de o parte, Dumnezeu, Tatal Domnului nostra Isus 
Hristos, asa cum este revelat in Vechiul si Noul Testament, este un 
Dumnezeu eliberator al omului si promotor al dreptatii, duse pana la 
comuniunea dintre oameni. 

Pe de alta parte, dinamica vietii de iubire treimica dintre oameni 
trebuie prin ea insasi sa aiba repercusiuni la nivel social, politic si 
economic. Esential este ca principiul treimic sa devina criteriu de inspiratie 
si ca, in lumina lui, sa fie identificate medierile stracturale necesare si 
adecvate. 

Dupa cum se scria si in Documentul de la Puebla al episcopilor 
latino-americani (1979): 

In Hristos, unicul Mijlocitor, omenirea 
participa la viata treimica. Hristos ne da 
posibilitatea de a insufleti prin iubire tot ce 
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savarsim, ingaduind sa fim protagonisti impreuna 
cu El in construirea unei convietuiri si a unei 
dinamici umane care sa reflecte misterul lui 
Dumnezeu. 

Comuniunea ce trebuie sa fie constraita 
intre oameni e o comuniune ce imbratiseaza 
fiinta pana in strafunduri si trebuie sa se 
manifeste in intreaga viata, chiar si economica, 
sociala si politica. 18 

Constiinta paternitatii comune a lui Dumnezeu, a faptului ca toti 
oamenii sunt frati in Hristos, "fii intra Fiul", a prezentei si a actiunii 
datatoare de viata a Duhului Slant va conferi privirii umane asupra lumii 
un nou criteriu de interpretare. 

Dincolo de legaturile umane si naturale, care sunt atat de puternice 
si de stranse, apare, in lumina credintei, un nou model de unitate a neamului 
omenesc, din care trebuie sa se inspire, in ultima instanta, solidaritatea. 

Acest model suprem de unitate, al vietii intime a lui Dumnezeu, 
Unul in trei Persoane, este ceea ce crestinii numesc "comuniune". O astfel 
de comuniune, spunea Prof. dr. Martinca Isidor, specific crestina, care, cu 
ajutoral lui Dumnezeu este cu grija pastrata, extinsa si imbogatita, " este 
sufletul vocatiei Bisericii." 

Ea trebuie sa se realizeze atat la nivelul existentei umane ca 
individualitate, cat si la nivelul existentei umane ca si comunitate. 

"Mecanismele perverse" si "stracturile pacatului", pot fi invinse 
numai prin exercitarea acelei solidaritati umane si crestine la care 
Dumnezeu il cheama pe om si pe care Biserica o promoveaza neobosit. 

Numai in acest fel atatea energii pozitive vor putea fi pe deplin 
descatusate pentra dezvoltare si pace. Numai asa existenta umana, atat la 
nivel individual cat si la nivel de comunitate, va avea cu adevarat un sens. 



Isidor Martinca, Dumnezeu Unul §i Intreit, Bucure^ti, Ed. Universitatii din Bucure§ti, 1999, 
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Proclamarea Mantuitorului 

(predici ocazionale) 

Prof. dr. Vasile Talpos 

Cea mai de seama dintre toate preocuparile de pe pamant, actiunea in care 
... §i ingerii doresc sd priveascd, este binecuvantata proclamarea Domnului Isus 
Hristos, Mantuitorul. Apostolul Pavel a facut din aceasta propovaduire o tinta mai 
presus decat efortul iudeu, de cautare a minunilor si decat cautarea fierbinte a 
grecilor dupa filosofie cand a zis:„Iudeii, intr-adevar, cer minuni si grecii 
intelepciune; dar noi propopovaduim pe Hristos eel rastignit..."(lCorinteni 1:22- 
23). 

De ce aceasta preponderenta pentru ceva care poate, de acum, sa para 
demodat, intrucat multe alte preocupari tind sa umbreasca, chiar si in biserica, 
efortul de predicare. Pentru ca predicarea sincera a Domnului Isus in puterea 
Duhului Sfant de proclamare a Evangheliei mantuitoare, este legata credinta care 
duce la mantuirea sufletului. Adevaratul predicator al Cuvantului va folosi orice 
ocazie pentru a da glas mesajului incredintat lui din partea lui Dumnezeu, va 
propovadui Cuvantul, staruind asupra lui la timp si ne la timp. 

Ocaziile clasice ale fiecarui serviciu divin, legate de viata si activitatea 
bisericii, vor fi folosite cu toata seriozitatea pentru predicarea Cuvantului, stiind 
ca fiecare predica, nu e un serviciu divin. In mod deosebit, sarbatorile generate de 
viata si activitatea Mantuitorului, sunt prilejuri speciale, adevarate privilegii in 
care pot fi prezentate aspecte diferite si laturi multiple ale mantuirii aduse 
oamenilor prin Isus Hristos, Mantuitorul. 

Cateva schite de predici pe care le oferim in Revista Teologica a 
Centrului Teologic Baptist din Bucuresti se vor a fi la indemana fratietatii, a 
tuturor celor ce doresc sa proclame pe Mantuitorul Isus Hristos. Ele se pot servi 
ca material inspirativ si didactic pentru ca aceasta lucrare sa fie facuta cat mai 
bine sub iluminarea si insufletirea Cuvantului scris de catre Duhul Sfant, a carui 
sprijin sa fie cautat in rugaciune si cercetarea Scripturilor. Fie ca Cel Atotputernic 
sa binecuvanteze efortul fiecarui predicator care proclama pe Mantuitorul. 



REFLECTARILE BETLEEMULUI 

(Mica 5:1-7) 
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Una din temele majore a mesajului profetic este Nasterea Mantuitorului. 
Pana maiastra a multor profeti a asternut pe sulul cartii diferite laturi ale 
adevarului nasterii Mantuitorului, Dumnezeu adevdrat si Om adevdrat pentru a fi 
Mantuitorul lumii. Isaia prezice nasterea imaculata din fecioara, Daniel indica 
timpul in care urmase sa se nasca Mesia. Mica, contemporanul din Moreset al lui 
Isaia, a avut inspiratia sa puna in scris cateva adevaruri mari cu privire la nasterea 
Mantuitorului: 

El este de obarsie cereasca v2 
El va stapani v2 
El va avea o carmuire divina v4 
El va avea o carmuire universale v4 
El va fi Domnul Pacii v5. 
El va rasplati v 6 
Iar eel mai proeminent lucru este ca El se va naste in Betleem, in Efrata. 
Prin cuvintele sale, profetul prezinta Betleemul ca un loc special, care 
reflecta cateva adevaruri mari despre Cel ce avea sa se nasca in aceasta 
localitate. 

I. Rolul Domnului Isus ca paine a vietii 

Cuvantul Betleem este un cuvant ebraic compus si inseamna Casa pdinii. 
Era numele stravechii localitati Efrata de pe vremea patriarhilor. Efrata inseamna 
roditor. Amandoua indica, arunca raze spre acelasi rol al Domnului Isus ca Paine 
a vietii. 

1 . prinfaptul cd El s-a pogordt din cer 

Iosua 6:51, mana din pustiu era doar o prefigurare (Iosua 6:32.49,50). 
Pamantul fara Hristos era ca Betleemul in foamete cand familia lui Elimelec 
pleaca in Moab. Dar cand Dumnezeu a cercetat Betleemul, campurile lui Boaz au 
putut oferi paine tuturor celor flamanzi. 

2. prinfaptul cd s-a oferit capret de rdscumpdrare 
Scopul venirii prin nastere a Domnului Isus in Betleem, a fost sa se 

ofere pe Sine ca pret de rascumparare. El este preilustrat prin persoana lui Boaz, 
rudenia care este gata sa depuna pretul pentru rascumpararea Naomei si strainei 
Rut si sa le aduca in propria sa familie. Pentru aceasta trebuiau implinite cuvintele 
din Iosua 12:24. S-a dat la moarte si asa a devenit Pdinea dupa care flamanzeau 
strainii, infometatii si dezmostenitii. Iosua 6:52,54. De atunci rasuna chemarea 
din Isaia 55. 

3. prinfaptul cd este primit prin credintd 
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A manca si a bea insemneaza a primi prin credinta. El s-a oferit, dar 
trebuie primit (Iosua 1:12,6:53 si v.35.). Marea parte a Betleemului a ramas pustie 
si goala pentru ca nu era loc pentru El. Grajdul insa, ieslea care L-au primit s-au 
umplut in asa fel meat L-au putut oferi lumii ca Cel ce satura sufletul flamand 
dupa mantuire. 
Privind mai departe locul nasterii Mantuitorului, Betleemul, acesta reflecta: 

II. Rolul Domnului Isus ca Cel ce transforms 

1. amdrdciunea se transformd in dulceatd 
Reintorcandu-se pe strazile Betleemului, Naomi (cea placuta), saraca acum si 
descurajata, cere acum concetatenilor ei sa nu-i mai zica Naomi, ci Mara 
(amaraciune). 

Reintorcandu-se in casa pdinii prin rdscumpdrdtorul Boaz, viata ei devine iarasi 
placuta. (Rut 4:13-17). 

2. strdinul se transformd in membru alfamiliei 

Decizia de a merge cu soacra ei la Betleem face din straina Rut, moabita, o 
persoana din poporul Domnului. Ba mai mult, prin Boaz, rascumparatorul, ea 
ajunge sa intre in spita de neam a Mantuitorului, devenind membra a casei lui 
David. Asa este transformat cel ce vine la Domnul, rascumparatorul din Betleem. 
(Efeseni 2:11-22). 

3. sdracul devine bogat ( saracia se transforma in belsug). 
Reintorcandu-se la Betleem, Naomi si Rut trebuie sa ia pozitia celor lipsiti. 
Pierdusera totul. Acolo insa au parasit totul, deoarece rascumparatorul, Boaz a 
luat asupra lui saracia lor si le-au imbogatit cu bogatia sa. (Rut 4:4-12). Ce 
portret minunat al Mantuitorului care a luat asupra Sa toata mizeria noastra si ne- 
a imbogatit cu belsugul bogatiile Sale si cu mostenirea cereasca (Rom.5:l-6). 
Lumina stralucitoare a Betleemului reflecteaza si: 

III. Rolul Domnului Isus ca Imparat 

Inca de la nasterea Sa, Domnul Isus a fost recunoscator ca Imparat. Magii veniti 
din rasarit intrebau unde este imparatul de curand nascut al iudeilor ? Iar lui 
Pilat, Domnul confirma: Da, Eu sunt imparat. De aceea s-a nascut in cetatea de 
origine a lui David. 

1. al unei impdrdtii ceresti 

De aceea, El nu are de luptat impotriva lui Irod si a romanilor. Imparatia 
lui e cereasca si incepe prin a se instala in inimile oamenilor si apoi se 
dezvolta pana va cuprinde tot universul (Rom.l4:17). Oricine poate 
primi si poate intra in aceasta imparatie. 

2. al unei impdrdtii a neprihdnirii sipdcii 
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In cele mai multe cazuri, monarhii au imparatit pe pamant prin asuprire, 
cuceriri si nedreptatiri. Imparatul nascut in Betleem va domni cu pace si 
neprihanire, cu dreptate (Mica 5:4-5). Pentru ca orice nedreptate va fi 
indepartata. Isaia 11:1-9 prezinta coordonatele domniei Sale. 

3. al unei imparatii vesnice. 
Istoria este marturia imparatiilor si a sistemelor de guvernare care s-au 
ridicat pentru o vreme si apoi s-au prabusit. Unele, de abia daca mai sunt 
pomenite. Nu asa este cu Imparatia Celui nascut in Betleem. Ea este vesnica 
(Luca 1:32-33). Napoleon, exilat pe insula Sf. Elena, spunea: Eu si Macedon ne- 
am clddit impdrdtiile pe putere si ele s-au prabusit. Hristos si-a zidit-o pe 
dragoste si a lui rdmdne. Nu vrei sa fii parte a acestei imparatii ? 

Incheiere: 

Betleemul arunca lumini stralucitoare de-a lungul istoriei si-L prezinta 
cu reflectiile Sale sclipitoare pe Cel care era menit sa fie Lumina care 
lumineazd neamurile si slava poporului Tdu Israel (Luca2:32). 



NA§TEREA MANTUITORULUI 

(Luca 2:1-7) 

Sarbatoarea Craciunului sau a incarnarii ( intruparii Cuvantului, Ioanl:l- 
14) este o sarbatoare deosebita pentru fiecare crestin, si plina de bucurie, an de an 
este sarbatorita. Aceasta sarbatoare umple de bucurie inimile, casele si bisericile 
pentru ca in ea se celebreaza venirea Mantuitorului. De aceea, de fiecare data, 
reperele acestui eveniment, redat de evanghelisti in Noul Testament resfrange noi 
si noi lumini ceresti care incalzesc sufletul oamenilor. Astfel Luca prezinta in 
textul dat: 

I. Timpul nasterii Mantuitorului 

1 . timpul stabilit de Dumnezeu. 

El este deasupra timpului si este chiar stapanul timpului si 
fiecare lucru isi are vremea sa. Galateni 4:4, ne arata ca a venit 
implinirea vremii. 

2. timpul prezis deprofeti 

Este minunat faptul ca Domnul Cel Vesnic a dezvaluit oamenilor 
parte din planul Sau. Genesa 3:15. El insusi pro fe teste ca Mantuitorul 
care va zdrobi capul sarpelui este din sdmdnta femeii. Isaia arata ca 
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Mesia se va naste din fecioara, Mica precizeaza locul nasterii, iar Daniel 
intrezareste timpul. Craciunul este sarbatoarea framoaselor impliniri 
profetice in ce priveste timpul nasterii Mantuitorului. 

3. timpul celei mai acute nevoi 

O fugara privire in istoria premergatoare nasterii Mantuitorului, 
scoate in evidenta decaderea poporului Israel, pacatosenia oamenilor, in 
general si corupti din societatea imperiului roman. O lume intreaga 
suspina dupa Cel ce avea sa vina. Sa privim timpul nasterii Matuitorului 
si sa dam dreptate Cuvantului care si azi afirma in dreptul fiecaruia: este 
timpul ca El sa lucreze. 

II. Locul nasterii Mantuitorului 

In ce priveste locul nasterii Mantuitorulu, evanghelistul Luca face doua 
precizari: S-a nascut in Betleemul Iudei si ca S-a nascut intr-o iesle, intr-un grajd 
pentru ca in casa de poposire nu era loc pentru El (Luca2:4,7). Au aceste 
precizari vre-o importanta ? Da. 

1. pentru ca ne arata originea pdmanteascd a Domnului 

El proovine din Iuda, din familia lui David, din casa parinteasca 
(Romanil:3,4), de aceea se implinesc la Craciun cuvintele lui Isaia 9:6. 
§i Domnia vajipe umarul lui. Locul nasterii ne arata si 

2. menirea Lui pe pdmdnt. 

Menirea lui era sa fie painea vietii. Nasterea Sa in Betleem (Casa 
Painii), s-a intamplat sa umple casa painii cu painea vietii. El era painea 
care s-a pogorat din cer. Locul de asemenea ne arata: 

l.puterea Sa de transformare 

Domnul Isus S-a nascut intr-un grajd, o pestera de vite. Aceasta 
insa a fost transformata in timpul prezentei Imparatului Maririi. Astazi pe 
locul nasterii se ridica o biserica. 

III. Semnificatia nasterii Mantuitorului. 

Este o alta latura a istoriei Mantuitorului. Eveniment petrecut la timpul stabilit si 
intocmai pentru ca a fost deosebit de semnificativ . 

1. nasterea Sa a insemnat cobordrea lui Dumnezeu pe pdmdnt 
El era cu adevarat Dumnezeu (loan 1:1-3). Era solutia finala a Tatalui in 
planul de mantuire (Evrei 1:1-3). 

2. Nasterea Sa a insemnat oferirea pretului rdscumpdrdrii 
omenirii 
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Pentru a rascumpara omenirea de pacat, era necesar ca Cineva sa moara 
pentru pacatele lumii. Trebuia sa fie insa un om fara nici un pacat si un 
om care sa poata include pe toti pacatosii si apoi sa fie in stare sa biruie 
pacatul prin moarte si inviere. De aceea trebuia sa fie si Dumnezeu 
adevarat. Toate acestea s-au realizat prin intruparea Mantuitorului, 
moartea Sa ispasitoare si invierea Sa glorioasa. (Filipeni 2:6-1 1). 
Avem asadar, toate motivele sa ne bucuram de nasterea Mantuitorului. 

Amin. 



INTELEPTII CRACIUNULUI 
(Matei 2:1-11) 



Istoria magilor din rasarit, care au venit sa se inchine, pruncului nascut in 
Betleem, este binecunoscuta si centrala in cadrul prezentarii evenimentelor 
nasterii Mantuitorului. Ea arata ca inca de la inceput Domnul Isus, s-a regasit si in 
centrul preocuparilor oamenilor intelepti. Magii veniti din rasarit, constitue 
portretul inteleptilor craciunului, sa-i privim: 

I. Cautatori sinceri (v. 2) 

Ei il cauta pe Imparatul de curand nascut al iudeilor 

1. potrivit revelatiei 

Aceasta a fost in modul in care Dumnezeu s-a descoperit in mod 
universal, tuturor oamenilor prin natura inconjuratoare (Ps. 119). In mod 
specific, lor li s-a aratat prin lumina stelei care a aparut la Rasarit. 
Desigur, ei cunosteau si vechile scrieri despre Cel ce se va ridica din 
Iacov ( Numeri 24:17), iar ei il cauta ca grecii altadata, care au zis 
ucenicului: Domnule, am vrea sd-L vedem pe Isus. Toti cati 1-au cautat 
sinceri, L-au gasit. 

2. Potrivit cu cdlduzirea divind 

Dumnezeu a pus pe bolta cerului o stea speciala. Astronomul 
Kepler spunea ca s-au facut calcule si cercetari care indica faptul ca la 
vremea nasterii Mantuitorului, s-a intercalat o junctiune intre Jupiter, 
Marte si Saturn si a continut acea stralucire numita steaua magilor. 
Oricum, Dumnezeu i-a calauzit printr-o stea la Betleem. El are felul Lui 
de a lucra. Se spune ca John Bunyan care era un mare blestemator de 
Dumnezeu, s-a intors la Domnul auzind trei credinciose vorbind in strada 
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despre felul exprimarii Tatalui Ceresc. Ce jonctiune stralucitoare ce 
conduce la Hristos ! 

3. Potrivit cu oportunitatea 
Magii n-au neglijat ocazia, cand au aflat au pornit la drum. lata o 
dovada a intelepciunii. Dumnezeu ofera si azi ocazia fiecaruia ( Matei 
11:25-28. Isaia55:6). 

II. Inchinatori evlaviosi (v.2b, 11) 

Dumnezeu a rasplatit cautarea lor, desi au avut momente de ezitare, dar 1- 
au gash. De ce-L cautau ? Sa i se inchine. Ce au facut cand 1-au gasit ? 
S-au inchinat, ei sunt inchinatorii evlaviosi. 

1 . cu credinta deplind 

Ei au gasit pe Maria, pe Iosif si un prune, insa i S-au inchinat ca 
unui rege. ^i fdrd credinta este cu neputintd sa i te inchini lui Mesia cu 
adevdrat. 

2. cu ddruire deplind 

Ei si-au deschis visteriile si i-au adus daruri: aur, tamaie si smirna. Unii spun ca 
aceste daruri reprezinta consideratia demnitatilor Mantuitorului de preot, profet si 
rege. Oricum, din ceea ce-i aducem Domnului, se vede ce considerate ii 
acordam. Daca ii aducem inima si inchinarea noastra, atunci inseamna ca este 
regele nostru (Psalmul 45:10-11) 

3. cu multdjertfd 

Darurile aduse au fostt scumpe. De obicei, oamenii vin la 
Domnul Isus sa primeasca ceva. Adevaratii inchinatori vin sa aduca ceva 
Domnului. David nu vroia sa aiba o religie care sa nu coste. 

III. Ascultatori de Dumnezeu (v.12) 

Cine a intalnit pe Domnul Isus si i S-a inchinat cu adevarat, 
intra sub aceasta relatie cu Dumnezeu. Dumnezeu ii comunica iar el asculta ce 
spune Domnul. 

1 . fdrd a maifi robi ai imprejurdrilor 

Intamplator au intrat magii pe la Irod care voia sa-i faca uneltele 
sale, dar acum nu se mai poate folosi de ei. 

2. fdrd a mai tine cont de urmdri 

Ocolirea lui Irod putea sa-i coste, dar ei au stiut ca mai mult face 
ascultarea de Dumnezeu. 

3. fdrd nici o ezitare 
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Au ales un alt drum. Drumul celor ce au trait momentele 
implinirilor in Hristos, este unul singur. Cei care-L cauta, I se inchina si I- 
L asculta, sunt cu adevarati intelepti. 

Amin. 



Predica de Revelion 

O alta ocazie deosebita pentru proclamarea Mantuitorului si a Cuvantului 
Sau eel Sfant este si ocazia incheierii unui an si inceperea anului nou. In 
asemenea momente sufletul uman se sensibilizeaza si se deschid pentru Cuvantul 
Scripturii, de aceea sa nu ezitam a predica cu inflacarare in asemenea ocazii. 

ANALIZA PROPRIULUI TRECUT 

Text: Ieremia 2:13-23 (a) 



Seara zilei sfarsitului de an este intodeauna potrivita pentru o privire 
retrospectiva asupra vietii. A mai trecut un an si aceasta ne da ocazia sa ne 
cercetam pe noi insine ( 2Corinteni 13:5). 

Profetul Ieremia indeamna poporul lui Iuda (Ieremia 13:23a). Indemnul 
este potrivit si ne dezvaluie la cateva adevaruri: 

I. Trairea omului lasa urme. 

Nu se incheie totul odata cu ultimul tic-tac al orei, zilei, saptamanii, lunii, 
anului. 

1. in propria constiinta 

Romani 2:15. Omul este dotat cu aceasta capacitate de a-si evalua 
faptele. Ele ne inscriu in constiinta, care, sau te indreptateste sau te 
dezaproba. 

2. in constiinta celor dinjur 

Poate ca cei ce ne mconjoara nu pot sa ne spuna cum aprecieaza 
comportamentul nostra, 

(sotia, sotul, copiii, vecinii, prietenii, dusmanii), insa in constiinta lor se 
inscriu faptele noastre, atitudinile, vorbele, oare ce ar avea de spus ? 

3. in cartea faptelor din ceruri. 

Biblia spune ca faptele si chiar vorbele sunt inregistrate in ceruri, 
in carti. Eu nu stiu cum, dar asta este si acolo se inscrie intocmai. §i de 
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acolo ori sunt sterse in urma pocaintei si credintei in Sangele Domnului 
Isus, ori vor fi luate in considerare la judecata de apoi. Apocalipsa 20. 
Sa incercam, la cumpana dintre ani sa avem curajul sa urmam aceste 
inregistrari. 

Cercetand cu atentie indemnul profetului, mai putem observa: 

II. Omul trebuie sa-si cerceteze evidentele trairii sale. 

Priveste-ti urma spune Dumnezeu. Imperativ. Si sunt cateva domenii care 
nu sufera niciun fel de amanare. 

1 . privitor la raportul sdu cu Dumnezeu 

Din natura sa, omul este in vrasmasie cu Dumnezeu, insa poate sa 
se impace cu El. A mai trecut un an de ostilitate ? Cand te vei impaca cu 
El ? Cel impacat sa asculte de El! 

2. privitor la viata bisericeascd 

A fi membra in biserica insemneaza a fi madular in trapul slant al 
lui Hristos. Cum stam cu prezenta, implicarea in lucrare (madularele lui 
Hristos nu trebuie sa fie paralizate), duminica ? De ce venim la biserica ? 
Sa primim numai ? Sa fim gata sa dam Efeseni 4:16. Ce poti spune despre 
viata ta de biserica ? 

3. privitor la viata de familie 

In ce situatie ne gasim ca parinti, ca si copii, ca sot, ca sotie ? A 

fost anul acesta ceea ce a intentionat Dumnezeu ? 

Ex: Un credincios predica intr — o biserica cu mult patos. Dintr-o data s-a 
oprit si a stat jos. Cineva a intrebat: ce s-a intamplat ? I s-a raspuns: A intrat 
sotia lui. Intr-adevar, pe la usa sotia lui spunea: nu-l ascultati ca mintel. 

4. privitor la cei dinjur 

ITimotei 3:7. Sa fim o buna marturie. Sa ne privim urma pasilor in 
toate laturile vietii. 

III. Analiza propriului trecut trebuie sa conduca la 
solutionarea problemelor. 

Nu facem bilantul de dragul bilantului, ci de dragul solutionarii. 
l.prin comunicare personald 
Biblia incurajeaza acest mod de tratare, personal cu Dumnezeu si 
cu semenii. 

2. prin pocdintd personald 

Ce solutie minunata la care ne cheama El (Isaia 1:16-20). Exista 
solutie sigura pentra problemele noastre. 

3. prin credinta in sangele Domnului Isus. 
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loan Botezatorul a avut harul sa-L prezinte lumii pe Cel ce era 
solutia lui Dumnezeu pentru problemele oamenilor si a zis: lata Mielul lui 
Dumnezeu care ridica pdcatul lumii. loan 1:29. Iar Apostolul Pavel a spus: 
In El avem rdscumpdrarea, prin sdngele lui iertarea pdcatelor. Sa 
indraznim sa privim in trecutul nostru ori cat ar fi de negru, sa-1 cercetam 
sub toate aspectele si solutionandu-ne problemele si sa punem bazele 
solide ale unui an nou si fericit. 

Amin . 



Secretele succesului in viata spirituals de-a lungul anului nou 
2Corinteni 4:16-18. 



Cu fiecare zi din an este bine sa ne punem mana strasina la ochi si sa 
scurtam cararea serpuitoare cu urcusurile si coborasurile celor 365 de zile ale 
noului an si sa ne intrebam daca vom ajunge cu bine la sfarsitul anului. lata 
secretele succesului de-alungul anului. 

I. Reinnoirea permanenta a vietii spirituale (v.16) 

Se spune ca la fiecare sapte ani, toate celulele din organismul uman se 
reinoiesc. Cu atat mai mult e necesara o permanenta reinoire launtrica. 

1. deoarece exista o consumare permanenta 
Viata crestina consuma fiinta launtrica, stoarce de puteri pe 

credincios. Agonii, incercari §i sunt multe ispite. De exemplu: 
Domnul Isus in Ghetsimani- deci, trebuie reincarcate bateriile ! 

2. deoarece exista aceastd posibilitate 

Cand muncim cu greu, devenim epuizati, in trupul nostru vremelnic. 
Hrana buna, odihna, somnul impreuna ne refac puterile. Tot asa exista 
posibilitatea de a ne refaceputerile launtrice. Harul lui Dumnezeu ne sta la 
indemana. Dragostea Sa, cantarea despre iubirea Sa: mai dulce-i din an in an ... 
sangele Domnului Isus sta la dispozitia noastra (lloan 1:9 si 2:1). 

3. deoarece aceasta asteaptd Domnul Isus de la noi 

El doreste ca noi sa fim intodeauna apti pentru trairea dupa voia Sa, 
pentru slujirea Sa si pentru intampinarea Sa, aceasta poate fi oricand. 

Exista un act secret care garanteaza succesul vietii spirituale in noul an. 



9Urnal Teologic vol.1, no.l, 2002 

II. Interpretarea corecta a incercarilor (v.l) 

De cele mai multe ori, crestinii se epuizeaza si unii se prabusesc atunci cand vin 
incercarile care se profileaza in fata lor ca niste munti de netrecut. Apostolul 
Pavel ne da aici un model nemaipomenit in ce priveste felul cum trebuie 
interpretate incercarile . 

1. ele sunt usoare 

Sunt intodeauna cantarite de mana lui Dumnezeu. Nu vor fi mai 
mari decat harul si puterea acordata credinciosului. 

2. ele sunt de scurtd duratd 

Numai cat este de necesar de scurta durata, de exemplu: aurarul 
arunca aurul in cuptor si vegheaza cu multa grija, lasandu-1 numai pana cand 
zgura este aleasa, apoi il scoate repede si-1 prelucreaza 

3. ele sunt profitabile 

Lucreazd pentru noi o greutate vesnicd de slavd. Intodeauna incercarile 
au impins pe adevaratul credincios inainte. De exemplu: Iosif dupa toate 
necazurile cu fratii lui a ajuns sa fie guvernator intr-un chip minunat. 

Sa interpretam corect incercarile ! 

In sfrarsit, un alt secret care ne ajuta in viata spirituals de-alungul anului 
este: 

III. Urmarirea valorilor eterne (v. 18) 

Noi suntem ispititi sa privim la lucrurile efemere, dar nu sa ne atintim 
privirile la adevaratele valori: 

1. deoarece cele vremelnice sunt efemere 

Ele tree odata cu timpul. Aurul, argintul, averile, pozitiile, toate sunt doar 
pentru o vreme, sa nu ne inselam ! 

2. deoarece cele vremelnice sunt numai mijloace 
Lucrurile care se vad ne sunt data cu scopul atingerii adevaratei tinte. 

Apostolul Pavel a socotit totul ca un gunoi, pentru ca il avea pe Domnul Isus 
Hristos. Timpul ni s-a dat ca sa castigam valorile vesnice. 

3. deoarece numai asa le putem avea pe cele eterne 
Ele sunt valori inestimabile, sa mostenesti cerul, sa fii cu sfintii, sa fii cu 

El in vesnicie. Acolo unde limbajul omenesc nu poate reda frumusetea. 

De exemplu: Moise avea ochii atintiti spre rasplatirile eterne si a renuntat 
gloria Egiptului. 

Incheiere: 

Nu stim cati vom mai ajunge sa sfarsim acest an pe care 1-am inceput, dar 
exista garantii marete pentru succes in cele spirituale pentru cei care inteleg 
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reinoirea permanenta, interpretarea corecta a incercarilor §i care au ochii atintiti in 
glorie 

Amin. 



Recenzii 



Vasile Talpos, Studiu Introductiv in Legea, Istoria si Poezia Vechiului Testament (Editura 
Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1999). 



Autorul, prof. Dr. Vasile Talpos, abordeaza studiul introductiv al Vechiului 
Testament pornind de la premisa ca, prin Cuvantul lui Dumnezeu, omul il poate cunoaste 
pe Dumnezeu si planul pe care El il are cu omul. O cunoastere temeinica a Sfintelor 
Scripturi constituie insa si una din conditiile majore pentru cresterea spirituala a oricarui 
credincios. In acelasi timp o cunoastere aprofunfdata a Scripturii este esentiala in 
comunicarea mesajului divin catre toti cei ce au nevoie de mantuire si de hrana spirituala 
pentru sufletele lor. 

Cartea Studiu introductiv in Legea, Istoria si Poezia Vechiului Testament, este un 
raspuns la nevoia acuta de literatura teologica autohtona, si se asdreseaza tuturor 
slujitorilor spirituali din bisericile noastre dar mai ales studentilor teologi si pastorilor. 
Obiectivul cartii este pezentarea sumara a primelor trei sectiuni importante ale Vechiului 
Testament: legea, istoria, si poezia Vechiului Testament. 

Prezenta lucrare, spre deosebire de majoritatea studiilor Vechiului Testament 
care sunt influentate de critica textuala si parerile liberale, sustine: inspiratia divina, 
autenticitatea, veridicitatea si istoricitatea scrierilor Vechiului Testament. Datorita acestui 
mod de abordare, o astfel lucrare este necesara atat pentru credinciosul obisnuit, daca 
tinem cont de confuzia produsa de intruducerea a tot mai multor ipoteze liberale in studiul 
Vechiului Testament, cat si pentru teologii si pastorii evanghelici in confruntarea cu 
opiniile teologilor liberal! care pun sub semnul intrebarii autoritatea Vechiului Testament 
si relevanta acestuia pentru viata religioasa. 

In capitolul introductiv al cartii sunt lamurite cateva particularitati legate de 
studiul Vechiului Testament cum ar fi: definitia, terminologia, izvoarele si motivatia 
studiului. Apoi in introducerea generala sunt prezentate elementele comune tuturor 
cartilor Vechiului Testament: originea, autenticitatea, inspiratia, scrierea, pastrarea si 
transmiterea manuscriselor originale, canonizarea si traducerea. Mai simplu spus in cadrul 
introducerii generale este descris modul in care a ajuns Biblia la noi, in forma pe care o 
avem azi. Cea mai mare parte a studiului este consacrata introducerii speciale. Aceasta se 
ocupa cu cercetarea elementelor comune fiecarei carti, in parte, cum ar fi: numele, titlul si 
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tema cartii,autorul, timpul scrierii,scopul si continutul cartii. Aceste elemente sunt tratate 
in studiul fiecarei carti apartinand primelor trei colectii de scrieri mentionate mai sus. 

Tinand cont de faptul ca scrierile, care constituie obiectul acestui studiu, dateaza 
dinaintea erei creatine, cu imprejurari nationale, politice, sociale §i istorice specifice, in 
care au trait scriitorii §i persoanele prezentate, se poate afirma ca un asemenea studiu este 
indispensabil in intelegerea legii, istoriei si poeziei Vechiului Testament. 

Lector univ. drd. Daniel Mari^ 



loan Bunaciu, Exegeza Textelor Biblice Controversate (Bucure§ti: Editura Universitatii 
din Bucuresti, 1999). 

Aceasta carte a seniorului dascalilor Institutului Baptist Bucuresti, a§a cum 
afirma de altfel §i autorul, este rodul multor ani de confruntari cu diferite idei, pareri, 
opinii in ce prive§te interpretarea anumitor pasaje mai dificile ale textului biblic. Cursul §i 
mai apoi cartea a venit din nevoia de a intampina, pe arena exegetica, din perspectiva 
autorului, diferitele doctrine §i specificitati confesionale. Din acest motiv, cartea s-ar 
incadra in domeniul teologiei contextuale practice. Intr-o oarecare masura, cursul §i 
cartea au contribuit, de-a lungul timpului, la cristalizarea unei identitati baptiste §i implicit 
la trasarea limitelor intre confesiunea baptista §i celelalte denominatiuni care au activat in 
Romania in acest dialog interreligios. Problematica ce o ridica Martorii lui Yehova, 
Adventi§tii, Romano-Catolicii, Ortodoc§ii, Charismaticii §i Penticostalii este prezentata in 
aceasta carte foarte atent, semnele de intrebare ridicate de argumentarea autorului fiind de 
mare folos in clarificarea opiniilor §i transformarea lor in certitudini. 

Cartea este cladita prin imbinarea unei prezentari succinte a opiniilor diferite de 
cea a autorului cu explicatii ale domniei sale. Astfel, sunt tratate doua zeci §i §ase de 
probleme cu care se confrunta lucratorii bapti§ti in practica pastorala. Printre invataturile 
prin care se identified bapti§tii din Romania, se numara urmatoarele:: Imparatia lui 
Dumnezeu nu are o forma materials, ci una spirituala; mileniul este o perioada in era 
Bisericii care devine mai intensa in misionarism, dar §i in martiri; iadul este un loc de chin 
s.a. 

In dialogul interreligios, cartea apartine domeniului in care sunt prezentate 
diferentele confesionale, in felul acesta contribuind la o abordare serioasa pe baze 
scripturale §i nu numai, a acestora. Din punctul de vedere al formei, se poate spune ca ar 
fi fost de dorit ca aceasta carte sa aiba §i un index tematic. 

Pentru toti credincio§ii de alte confesiuni decat cea baptista, cartea pune un semn 
de intrebare asupra aspectelor intime religioase, incercand sa sugereze unele raspunsuri 
prin analiza Scripturii. Se recomanda ca aceasta carte sa fie citita de toti liderii cre§tini 
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bapti§ti §i chiar a cre§tinilor obi§nuiti care se confrunta cu argumente doctrinare, ce aduc 
prjudicii lucrarii acestora. 

Prep. drd. Daniel Gherman 



Otniel loan Bunaciu, Intre vremuri: O prezentare a vietii lui Karl Barth §i o 
introducere in teologia Cuvdntului (Bucure§ti: Editura Dorotea, 1999). 

Cartea reprezinta o noutate pe piata teologica romaneasca prin prezentarea 
persoanei §i teologiei lui Karl Bart. Abordarea unui astfel de subiect §i personaj este o 
actiune de curaj mai ales cand teologia lui Bart a cazut in desuetudine chiar acolo unde a 
fost elaborate, in Occident. Persoana lui Bart este controversiala. Sustinator al ideilor 
socialiste care au avut un puternic vot de blam prin caderea comunismului in tarile din 
Estul Europei §i in Rusia, cu greu ar ca§tiga interesul intelectualitatii pentru cumulul de 
imagine negativa afectiva. Totu§i autorul, dr. Otniel Bunaciu, ne cere, prin aceasta carte, 
sa nu ne repezim la judecati pripite, pana nu cunoa§tem ceea ce a ramas din prezenta 
pamanteana a lui Bart, adica teologia sa: o teologie care se na§te din zbatere. Zbaterea 
intre o neputinta a teologiei liberale care a pactizat cu ideologia nazista §i o teologie 
conservatoare care nu mai era la moda pentru haina academica. Parcurgand acest proces 
de regasire, Bart este sensibilizat de nevoile sociale ale oamenilor §i, cu spectrul 
ideologiei national-socialiste care a fost pana la urma o emanatie a unei societati 
democratice, se arunca intr-o alta extrema, cea socialists, careia ii va ramane fidel toata 
viata. Interesant este ca, prea curtenitori, sustinatorii aceastei ideologii nu au fost cu el, ci 
a§a cum puncteaza autorul studiului, "traducerea, producerea §i tiparirea de literatura 
teologica era considerate o contributie nepotrivita demersului ideologic al vremii." Astfel, 
nici Bart nu a scapat cenzurii Cezarului; o singura data a fost invitat la Cluj, in anii 
§aizeci, pentru cateva prelegeri. Se spune ca Charles Darwin §i-a elaborat teoria evolutiei 
pe cand era doborat de durerea mortii fiului sau. Se pare ca Bart, dupa ce i-a incetat 
admiratia pentru dascalii sai, odata cu subordonarea acestora ideologiei lui Hitler 
(remarcabil cartea contine traducerea din original a "Declaratiei teologice de la Barmen"), 
se regase§te prin intoarcerea la cuvantul revelat in Isus Christos. Bart este un manifest 
care invita intelectualul mileniului trei din tara noastra sa se gandeasca profund ce 
posibilitate de supravietuire mai are cand pe Dumnezeu 1-a lepadat, dintr-un extremism a 
ie§it ca sa ajunga intr-un altul, al nationalismului ce are ca dogma o religie formala din 
care Isus, revelatia lui Dumnezeu este blocata de sfinti §i de interventia lui Antichrist. lata 
de ce orice cugetator are nevoie de a intra in contact cu lucrarea prezentata pentru a gasi, 
daca nu pe cararea Ortodoxiei, eel putin pe cea a Neo-ortodoxiei pe Isus Christos. 
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